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الأشعرية فى ميزان الأشاعرة- 
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(f/f ¥)‏ 


الطبعة الأولى 
۲۰۱۱ 


الأشعرية فى ميزان الأشاعرة ‏ 
a‏ 
یں ي الله ١‏ ا 
وع بم اله الرحمن الرحيم 
ان الأحمد لله نحمذه ونستعيدة ونستغفر ه» ونعود بالله من شرور 
اننا ومن سيثات أعمالنا من يهده لله فهو المهتد ومن يضال 
وأا لااله الك اله وحدة لا شريك له وأشهة أ محا 
عبد ورسوئة أمّا بعد : 
إن أحسنَ الحديث كلام الله تبارك وتعالى وخير الهدي هدي 
بدعة وكل بدعة ضلالة وكل ضلالة فى النار وبعد. 
ان العقيدة هي الركن م الإيمانِي الوثيق الذي أو جيه اله تیار لک 
وتعالى على عباده» وعدم الخوض فيه بلا بينة شرعية أو علم 
رباني قَائمْ على الكتاب والسنة » مسترشدين بفهم أصحاب رسول 
الله صلی الله عليه وسلم» إذ قد مدح الله تبارك وتعالی كل من 
اتبع مسائل الإيمان على باب التسليم والاتباع بقوله: 
کر الین ية ا ار إل ربا دی ار وة لای دى 
ا اليقرة: 9٤‏ 
تبوية :آخذين مسائل الإيمان بالعقول الفاسدة والآر! ۽ الكاسدة 
زم بیان ما وقع به بعض هؤلاء المخالفين لأقوال بعضهم وتباين 
وبيان اضطرابهم فیها 
بعضا من تلك المسائل الرييسة اذكر فیها أقوال كبار 
علماتهم وعمدهم سارد مذاهيم واقوام NIE‏ 
في ظاهر الأمر» ممازاد الو اھ وی ي 


٣ 


- الأشسعرية فى ميزان الأشاعرة س 
فی مکانه . 

ولم أجعل غرض كتابي تتبع أقوال بعضهم في بعض من حيٹث 
التبديع والتفسيق وغيره بل المراد بيان مذهبهم وتعدد أقوالهم في 
المسألة الواحدة على باب التضاد والاختلاف» ليعلم كل باحث 
عن الحق حال كل من خالف الكتاب والسنة والحال كما قال شيخ 
الإسلام ابن تيمية رحمه الله في الفتاوى (وإلّما القصذُ هنا 
إبطال بعضهم لقول بعض» فإنٌ هذا يؤنس نفوسا كثيرةٌ قد تتوهم 
له ليس الام كذلك), 

الحديث السائرين على منهج النبوة والقرون الفاضلة . 

وقد أرجئت عددا من المسائل والمباحث قريياً مما كُتب سائلا 
الله تبارك وتعالی یعین على بیان تفصیله وترتیبه . 

فالحمد لله على توفيقه وأسأه أن يجعل ماقمت به وأقوم 
خالصا لوجه الكريم ونصرة لعقيدة الموحدين أهل السنة أصحاب 
الحديث. 

زاجيا أن يكون ما كتبت تتمة لما سبق من كتابي (منهج 

اأسڵف و فى الأسماء والصفات) ليكون كالذي سبق من مکتوب 
أهل العلم في بابه معينا لأجيال الأمة على الاتباع ونبذٍ كل ما 
جميع) الانصياع لقول المولى تبارك وتعالى : 


لیت فاد م اکم ڪا ارت ل کن وخم وکل کات وما برل هه 
من ڪب مرت لايل بتکم آم ر وریکم ا عستا وک اك e‏ 
کک ت کم که ی ترب َير 4 الشورى: .٠١‏ ومطيعين في 


) ) درء تعارض العقل والنقل. 


س الأشعرية فى ميزان الأشاعرة ‏ 
ظاهرنا وباطننا لأمره سبحانه وتلهج السنثنا بقوله تعالى: 
چ والوا سیتکاوا نتا مرک ر ورک ال ) البقرة: ۲۸١‏ . 
بها عام ٤١۹‏ ١ه‏ ءوقد حال بين تتمته إلى هذا الوقت أقدار حتى 
قر الحق تبارك وتعالى إخراجه على الوجه الذي سترى › 
كتاب مختصر مليح ينبي عن واقع علمي بإسلوب زكي فصيح 
راجيا من الله تعالى النفع به . 


وآخر دعوانا أن الأحمد لله رب العالمين _. 


وکتب 
الدكتور: شاكر بن توفيق العاروري 


الأشعرية قى ميزان الأشاعرة ‏ 
ر بسم الله الرحمن الرحيم 
ج ري oT u‏ 
ت وو مهدر الخلقي عند اأشاعرة 
إن القانون الكلي الذي يتحاكم إليه الأشاعرة قانون ابتدعوه 
وألفوا قواعده وفرعوا فروعه وأبطلوا خلاقه فجعلوا ما زر عت 
نفوسشُهم وحصدت عقوئهم وأفهامهم قانونا رتَبُوا عليه كفرَ من 
حاد عنه وتضليل من نكب سبيله وهلاك من لم يرجع إليه . 
فجعلوا من العنديات طريق فلاح دون اعتبار للضابط الشرعي 
الذي لم يجعل لكل ما خالفه وزنا أو اعتبارا فها هو الرازي يذكر 
في كتابه أساس التقديس قوله : ( إعلم أن الدلائل العقلية إذا 
قامت على تبوت شيء تم وجدنا أدلة نقلية يُشعرٴُ ظاهرٌها بخلآاف 
ذلك فهناك لايخلوا الحالٌ من أحد أريعة أمور . 
ما أن يَصنذق مقتضى العقل والنقل فيلزمٌ تصديق النقيضين 
وهو محال . 
وإمًا تكذيب الظواهر النقلية وتصديق الظواهر العقلية . 
وما ثصدَق الظواهر النقلية وتكذب الظواهرٌ العقلية وذلك 
باطل, ) 
لأكّه لا يمكننا أن نعرف صحة الظواهر النقلية إلا إذا عرفنا 
بالدلائل العقلية إثبات الصانع وصفاته وكيفية دلالة المعجزة على 
صدق الرسل وظهور المعجزات على يد محمد صلى الله عليه 
وسلم . 
ولو صارَ القدحٌ في الدلائل العقلية القطعية صار العقلٌ متهما 
غير مقبول القول ولو كان كذلك لخرج عن أن يكون مقبول 
القول في هذه الأصول وإذا لم تثبت هذه الإأصول خرجت الدلائل 
النقلية عن كونها مفيدة . 


() (ص۱۷۲ ) 


سس فة 


ل ل -الأشعرية فى ميزان الأشاعرة س أ 
ولم كان العقلٌ صلا النقل شت ثبت أن القدح في العقل أتصحيح 
النقل يفضي إلى القدح فى العقل والنقل معا وهذا باطل . 
ولما بطلت الأقسام الأربعة لم ببق إلا أن يقطع بمقتضى 
الدلائل العقلية القاطعة بان هذه الدلائل النقلية إمًّا أن بقال انها 
غير صحيحة إلا أن يقال أنها صحيحة وأنَ المراد منها غير 
ظواهرها, 
ثم إن جوا التأويل اشتغلنا على سبيل التبرع بذكر تلك 
التأويلات على.التفصيل وإن لم نجوز التأويل فوضندًا العلم بها 
إلى الله تعالى فهدا ا القانون الكلي المرجوع ايه في جميع 
المتشابهات وبال التوفيق) . 
مما تقدم يظهر أك أن العقل قاض على الأ عند الرازي ادا 
استشكل العقلٌ شيئ من النص وهذا القانون الكلي قد سبق إليه 
أبو حامد الغزالى وقد أصتّل لهذا القانون فى كتابه الإقتصاد فى 
الإعتقاد فقال : ( وأما ما قضى العقل باستحالته فيجب فيه 
تأويلٌ ما ورد السمع به ولا يتصور أن يشمل السمعٌ على قاطع 
مخالف للمعقول وظواهرٌ أحاديث اللشبيه أكثرها غير صحيحة 
والصحيح منھا لیس بقاطع بل هو قايل للتأويل فان تو قف العقل 
شي شىء من ذلك فلم يقضص فيه باستحالة ولا جواز وجب 
اللصديق أيضا لأدلة السمع فيكفي في وجوب الصديق إنفكاك 
العقل عن القضاء بالإحالة وليس يشترط استعماله على القضاء 
لتجويزه وبين الرتبتين فرق ربّمايزل دهن البليد حتى لا يدرك 
بين قول القائل اعلم أن الامرَ جائ وبين قوله ائه محال أم جائز 
ويينهما ما بين السماء والأرض إذ الأول جائ على الله تعالى 
والثاني غير جائز فإن الأول معرفة بالجواز والثاني عدم معرفة 
بالإحالة ووجوب التصديق جائ في القسمين جميعا فهذه هي 
المقدمة) . ) 


(۱۸۰-1۷۹) (( 


-الأشعرية فى ميزان الأشاعرة ‏ 

ويّظهرٌُ من جوهر التص مفارقة القانون التأاصيلي عند كلا 
الأشعريين بوجود مفارقتين أصيلتين . 

الأولى: تقريرٌ الغزالى أن الظواهر النقلية لا يمكن أن تخالف 
قاطع المعقول . 

ّا الرازي فاته يتبت إمكانية التعارض بين المعقول والمنقول 
وعنده قي مٿل هن الأمر وجوب تقديہ العقل . 


القانية: يثبت الغزالي أن العقل قد يتوقفُ في الحكم على نص 
والقضاء به لعجز د ه فلا يقضي باستحالة ولا جوا ٬لحيريّه‏ وعدم 
تبينه فيقول في مثل هذه الحالة : (وجب التصديق أيضا لأدلة 
السمع فيكفي في وجوب القصديق انفكاك العقل عن القضاء 
بالإحال ولیس ي یشترط استعماله على اخضاء اتجويزم ...(. 


وذلك لاه الأص ل راشا على كل اردان إنزاله منزا: 
المتو قف يُعتبرٌ قدحاً فيه و هذا باطلٌ عنده . 


أمّا القانون الكلي عند أبي الحسن الأشعري فقد صرح به في 
كتاب الإبانة عن أصول الديانة( فقال :(ونصذق بجميع 
الروايات التى يتبثها أهل التقل من النزول إلى السماء الدنيا وان 
الرب عز وجل يقول هل من سائل فأعطيه هل من مستغفر 
وسائر ما نقوه وأثبثوه خلافا لما قاله اهل الزيغ والتضليل . 
ونعول على ما اختلفنا فيه على كتاب ربنا تبارك وتعالى وسنة 
نبنا صلى الله عليه وسلم وإجماع المسلمين وما كان في معناء 
ولا نبتدعٌ في دين الله ولا نقول على الله ما لا نعلم) . 

واعلة أنٌ من أسباب وضع القانون الكليّ عند الأشاعرة ما قاله 
السنوسي في شرح الكبرى كما نقله عنه الدكتور سفر في کتابه 
منهج الأشاعرة في العقيدة قال السنوسي : (وأمًّا من زعم أن 


سنت ا ت 


) ٠١ (ص‎ )1( 
) ٣٤ص‎ ( )2( 


د الأشعرية في ميزان الأشاعرة سس 
الطريق إلى معرفة الحق الكتاب والسنة ويحرّم ما سواهما فالرذ 
عليه أن حُجتيهما لا تعرف إلا بالنظر العقلي وأيضا فقد وقعت 
فيهما ظواهرٌ من اعتقدها على ظاهرها كفر عند جماعة وابتدع). 
وقال: ( أصول الكفر ستة ....سادسا التمسات في أصول العقائد 
مجر د ظوإهر الكتا ب والسنة من غير عرضها على البراهين 

لعقلية والقواطع الشرعية) . 

قلت : إن الحكم بكفر من توقف على ظاهر التص ولم يتجاوزه 

مجازفة عتليمة وجرا كبيرة وتقول على الله ورسوله صلی الله 
عليه وسلم بلا بيّنة » فمن أين له بهذا الأصل ؟ . 

واعلم أن هذه المقولة الجائرة سببها الإنحراف عن كتاب الله 
وسنة رسوله صلى الله عليه وسلم إذ لو كان الإلتزام بظاهر 
الوحي الذي فيه هدى ونور يهدي الله به جميع خلقه كفر' وضلال 
فأين سيكون الإيمان والهدى والحق والتوحيد ؟! أفي كلام البشر 
وأراء الخلق ؟! تلك إذا قسمة ضيزى واليك رد الغزالى على 
السنوسي وأمتاله ممن ذهب إلى مثل مذهبه إذ قال في فيصل 
التقر قة() : ( فإذا فهمت أن النظرَ في التكفير موقوف على جميع 
هذه المقامات التي لا يستقل بآحادها المبرزون علمت أن المبادر 
إلى تكفير من يخالف الأشعري أو غيره جاهل مجازف ) . 

إن مقولة السنوسي واستنتاجه تأصيل لا يقوم على كتاب الله 
ولا على سنه نبيه صلی الله عليه وسلم بل هو مناقض للكتماب 
والسنة ولن أعرًّّج عليه كثير! بل ساكتفي بقول أحد مراجعهم 
وعلم من أعلام مذهبهم وهو يرذ على متل هده الثر هات الزائفة 
الباطلة وذلك بما قاله الغزالي في كتابه فيصل التفرقة ‏ ( فأمّا 
نت ت إن ردت أن تنتز ع هذه الحسكة من صدرك وصدر من هو 
في حالك ممن لا تحركه رواية الحسود ولا تقيده عماية التقليد بل 
تعطشه إلى الاستبصار لحزازة إشكال أثارها فكرٌ وهيجها نظر' 


.)٠*۰ (ص‎ )1( 
٠°( 2( 


-الأشعرية فى ميزان الأشاعرة س 
فخاطب نفسك وصاحبك بحد الكفر فإن زعم أن الكفرَ ما يخالفٌ 
مذهب الأشعري أو مذهب المعتزلي أو مذهب الحنبلي فاعلم أنه 
غر بليد قد قَيّده التقليد فهو أعمى من العميان فلا تضيع 
باصلاحهة الز مان وناهيك حجة فى إقحامه مقابلة دعواه بدعوی 
خصومه إذ لا يجد بين نفسه وبين سائر المقلدين المخالفين له 
فرق وفصلاً ولعل صاحبه يميل من سائر المذاهب إلى الأشعري 
ويز عم أن صاحبه في كل ورد وصدر كفر من الكفر الجلي 
فاسأله من أين ثبت له أن يكون الحق وقفا عليه حتى قضى بكفر 
الباقلاني إذ خالفه في صفة البقاء لله تعالی وزعم هو أنه ليس 
وصفا لله تعالى زائدا على الذات ولم صار البقلاني أولى بالكفر 
بمخالفته الأشعري من الأشعري بمخالفته الباقلاني؟ ولم صار 
الحق وقفاً على أحدهما دون الثاني؟ .... ) . 

ونزيد هؤلاء المتشدقين بما حكا الأشعري الذي يتسب إلى 
مذهبه فقد قال في كتاب الإبانة (© : ( ونصدق بجميج الروايات 
التي يثبنها هل النقل من النزول إلى السماء الدنيا وأن الرب عز 
وجل يقول (هل من سائل فأعطيه هل من مستغفر فاغفر له) 
وسائر ما نقلوه وأثبتوه خلافا لما قاله أهل الزيغ والتضليل) . 

وحكى الإمام الشاطبي رحمة الله ردا على أرباب العقول 
الفاسدة الكاسدة في الاعتصام فقال : ( النوع الثالت أن الله 
جعل للعقول فى إدراكها حداً تنتهي إليه لا تتعداه ولم يجعل لها 
سبيا إلى الإدراك في كل مطلوب ولو كانت كذلك لاستوت مع 
الباري تعالى في إدراك في جميع ما كان وماكان وما لا يكون إدذ 
لو کان کیف کان یکون ؟ فمعلومات الله لا تتناهی ومعلومات 
العبد متناهية والمتناهي لا يساوي أللامتناهي) . 

ونعزز ذلك بكلام للاما م ابن القيم رحمه الله في الصواعق 
المر سلة إذ قال في الوجه الثاني والأريعين : ( إن المعارضين 


.) ٦١ ص‎ ( )1( 
( TA /۲( (2) 


.) ۷٤ص‎ ( )3( 


سه الأشعرية فى ميزان الأتاعرة مس 
بين العقل والنقل الذي أخبر به الرسول صلى الله عليه وسلم قد 
اعترفوا بأنٌ العلم بانتفاء المعارض مطلقا لا سبيل إليه إذ مامن 
معارض نفسه إلا ويحتمل أن يكون له معارض آخر وهذا مما 
اعتمد صاحب العقول وجعل السمعيات لا يُحتج بها على العلم 
بحال. وحاصل هذا أا لا نعلم ثبوت ما أخبر به الرسول صلى 
الله عليه وسلم حتى نعلم انتفاء ما يعارضه . ولا سبيل إلى العلم 
بانتفاء المعارض مطبةا لما تقدم. وأيضا فلا يلزمٌ من انتفاء العلم 
العلم بالمعرض . ولا ريب أن هذا القول أفسذ أقوال العالم وهو 
من أعظم أصول أهل الإلحاد والزندقة وليس في عزل الوحي 
عن رتبته أبلغ من هدا) . 

وقد حكى الإمام الغزالي قريباً من هذا في رده على منكري 
البعثٿ بعقولهم وإيجابهم للعقل معرفة الله عز وجل وكيفية شكر 
نعمه دون حاجة للشرع فقال في الاقتصاد في الإعتقاد : 
(ندعي أنه لو لم ير الشر ع لما كان يجب على العباد معرفة الله 
وشكرٌ نعمته خلافا للمعتزلة حيت قالوا إن العقل بمجرده 
موجب). 

ثم دلل على بطلان هذا القول وفساده بوجوو عدةٍ منهاقوله : 
(فإن قيل فقد رجع إلى أن العقل هو الموجب من حيث أنه بسماع 
كلامه ودعواه يتوقع عقابا فيحمله العقل على الحذر ولا يحصل 
إلا بالئظر فيوجب علينا الئظر . 

قلناً : الحق الذي يكشف الغطاء في هذا من غير اتباع وهم 
وتقليد أمر هو أن الوجوب كما بان عبارة عن نوع رجحان في 
الفعل والموجب هو الله تعالى لألّه هو المرجح والرسول مخبر 
عن الترجيح والمعجزة دليل على صدقه في الخبر والئظر سيب 
في معرفة الصدق والعقل آلة اللَّظر لفهم معنى الخبر والطبع 
مستحت على الحذر بعد فهم المحذور بالعقل فلا بد منطبع يخالفه 


) ٠١ ص‎ )[( 


س الأشعرية فى ميزان الأشاعرة س 
العقوبة للدعوة ويوافقه الثواب الموعود ليكوْنَ مستحتا ولكن لا 
يستحٽ ما لم يفهم المحذور ولم يقدره ظنا أ و علما ولا يفهم إلا 
بالعقل والعقل لا بفهم التر جي بنفسه بل بسماعه من الرسول 
والرسول لا يرجح الفعل على الترك بتفسه بل الله هو المرجح 
والرسول مخبر) . 

ثم قرر ذلك في الباب الثاني في بيان وجوب التصديق وجعل 
له مقدمة وفصلين وحكى قولا في حال قضاء العقل باستحالة 
شيءِ ورد به السمع بالتأويل أو التوفيق وهذا فيه رد على الرازي 

فی هدا الباب من وجهين . 

الأول : - أن التأويل عند الغزالى أصل في حالة وجود الضدين ‏ 
في ظاهر الأمر لا أنٌ الاشتغال به على سبيل التبرع كما يزعم 
الرازي . 

الثاني ١‏ أن العقل إذا عجز عن إدراك مرامي الشرع في نص 
ما فته يسگم له ولا يتمحك برده ورفضه کما فعل الرازي . 


واعلم رحمك الله أله لا يوجذ أي تعارض حقيقي بين صريح 
مقاصد الشر ع ر ضرح الت فتلا إلى التحريف ظانة أن في 
ذلك السلامة والحق . 


ان مبداً هذا الفهم وتصذر هذا الرأي أدى بهم إلى الحيرة 
والارتياب وغَْيّب عنهم عظمة التفكر وحسن التدبر فتاهوا في 
غياهب الشلك وأكثرو! الجدال بلا أسنة شرعية ولا أسأحة قوية 
فأفضى بهم الخلاف إلى المراء في كثير من المسائل بغير وجه 
حق وخلاصة هذا البيان ما حكاه شيخ الإسلام ابن تيمية رحمه 
الله في كتابه موافقة صريح المنقول لصحيح المعقول ( فإذا 
كان فحول التظر وأساطين الفلسفة الذين بلغوا من الذكاء والتظر 
إلى الغاية وهم يلهم و 4ر هم یکدحون في معر ف هده العقليات تم 


ووی رموه 


(15/1) (0) 


الأشعرية فى ميزان الأشاعرة س 
لم يصلوا فيها إلى معقول صريح يناقض الكتاب بل ما إلى حيرة 
وارتياب واما إلى اختلاف بين الأحزاب فكيف غير هؤلاء ممن 
من لم يبلغ مبلغهم في الذهن والذكاء وعرفه ماسلكوم . 

وبذا تعلم أن لزوم التص نجاة إذ ان محارات العقول واجتذاب 
الأهواء سبيل التهلكة وسوؤ المنقلب ما لم يتغمد الله أربابها بعفوه 
ورحمته والزم قول الله تعالی چ وما اتک ارول مش دوه ومات کم عه 
ب ما امه أهل الح ركبا الرجال من أهل العام ال 
بهم عندهم كما سبق ذكره من تصريح الإمام ابو الحسن 
الديانة“ : ( ونعوّل على ما اختلفنا فيه على كتاب ربنا تبارك 
وتعالى وسنة نبينا صلى الله عليه وسلم وإجماع المسلمين وما 
کان في معناه ولا نبتدع في دين الله بدعه لم ياذن الله بها ولا 
نقول على الله ما لا نعلم ) . 


(1) ( ص ٥١‏ رقم ۳ ). 


إن هذا المبحث الخطير” قد اسهب أهل السنة والجماعة أهل 
الحديث في الرة على الاشاعرة ومن وافقهم فيا ذ إن الشاعرة 
وا من العقل الحاكم المطلق على النصوص وإبطلوا كل 

وا آکه را ض رقالی ان اقل لیات اتس لی و 
ولادين  .‏ 

وقد آلف شيخ الإسلام ابن تيمية رحمه الله كتاب درء تعارض 
العقل والنقل ردا على متل هذه الدعوى - بل هومن أوسع الكتب 
التي أظهرت عوارَ القوم وفساد مذهبهم - . 

إن المراد هنا بيان مذهبهم على وجه الإجمال لا التفصيل ومن 
خالفهم من بني جلدتهم بذلك . 

أا البغدادي فقد جعل صحة الرواية وقبولها انسجامها مع 
العقل وتجويزه لمثل ذلك المتن وإلا فهو مردود . 

والغزالي جعل من قبول الرواية تجويزٌ العقل لها وعدم حكمه 


باستحالتها كما سيأتي بيانه . 
أما الرازي فقد وضع القانون الكلي في حال تعارض العقل مع 
النقل . 


أما البغدادي فقد قال فى أصول الدين( : (وأمًا أخبار الآحاد 
الموجبة للعمل دون العلم فالواجب العمل بها شروط . 

أحدها اتصال الإسناد ... والشرط الثاني : عدالة الراوي فان 
کان في روايته مبتدع في نحلته أو مجروح في فعله أو مدلس في 
رواته فلا حجة في روايته .والشرط الثالت : أن يكون متن الخبر 
مما يجوز في العقل كونه فإن روى الراوي ما يحيله العقل ولم 
يحتمل تاو يلا صحیحاً فخبرّه مردود .. 


( A ص‎ ( (1) 


الأشعرية فى ميزان الأشاعرة سسس 

وإن كان ما رواه التقة يروع ظاهره في العقول ولكنه يحتمل 
تأويلاً يوافق قضايا العقول قبلنا روايته وتأوّلناه على موافقة 
العقول ) . 

إن اللاظر في كلام البغندادي في رد النصوص أو قبولها 
موافقتها للعفل وعدم تروپعه وهذا التأصيل العندي الذي لا يقرم 
على ساس شر عي بل لیس له ضابط ينضبط به » إذ أن كل عاقل 

يجوز عقله ما لا يجوزه غیره . 

وقد يدرك عقل ما لا یدرکه غیره » وما استتکره عقل جوزه 
آخر وألفه وقبله . 

وحقيقة الحال أن العقل يعجز عن إدراك الغيبيات وتصورها 
ليقرر لها واقعا متصور؟ على باب التاويل » بل يجب أنضباطه 
بالسمع والوحي وعدم تجاوزه . 

إذ مصدرٌ الغيب الوحي › وما عجز العقل عن معرفة أوله 
وتفصيل ما غاب عنه » ولمًا كان العقل) عاجزاً ذلك يكون أعجز 
عن مناهضة ظاهر الكتاب والسنة والأخذ بهماوفق مطلب 
الشرع وتعليمه . 

فان أبى إلا المنازعة أحال النصوص المعقولة الظاهرة » إلى 
معقولية العتل في الحكم على الغيب لنقض ظاهر النص البّن ؛ 

فيحيل المنطوق إلى مفهوم معنى متوهم ومتوقع ؛ هو ينازع في 

معناه بين أطر اف عدة تقول بقوله أو تخالف أصله . 


ولو نظرذا إلى أصل الخلاف فيما يجوز اعثقاده وما لا يجوز 
أو فيما يُقبل من الرواية وما يرد عند الأشاعرة والمعتزلة لوجدنا 
ن کل فریق منهم قد اعتمد على تأصيله الشخصي دون الميزان 
ذه 


٠ ھہ‎ 


الأشعرية فى ميزان الأشاعر وس 


اعلم يرحمك الل أن أهل الكلام قد اختلفوا في حد علم الكلام 
وموضوعه إذ تنو عت عبارات أربابه في تعريفه . 


فمتال الإإختلاف في تعريفه ما قاله عضد الدين ألإيجي قي 
كتاب المواقف وشرحه ( (الكلام : علم بُقتدرٴٌ معه على إثبات 
العقائد الدينية بإيراد الحجج ودفع الشبه). 


وذکر كمال الدين بن الهمام تعريف علم الكلام في كتاب 
المسايرة “( والكلام معرفة التفس ما عليها من العقائد اأمنسويبة 
إلى دين الإسلام علما وظنا فى البعض منها . 


ومثاله في موضوعه ما ذهب إليه الإيجي والتفتزاني أنه 

1 حيث بتعلق به أثيات العفائد) . 
م من حیث يتعلق به إ ( 

أمَّا السيد شريف الجرجاني فاه قال في شرح المواقف(' : 
منزل للكتب لم يتصور علم تفسير وحديث ولا علم فقه واصولء 
فكنها متوقفة على علم الكلام مقتبسة منه فالآخذ بدونه كبان على 
غير اساس واذا سل عما هو فيه لم یقدر على برهان ولا قياس 
بخلاف المستنبطين لها فإنهم كانوا عالمين د دحقيفته بحقيقته وإن لم تكن 
فيما بينهم هذه الإصطلاحات المستحدثة فيما بيننا كما فى علم 
الفقه بعينه) . 

ار ل اد جر کر شه راکاد لی ف یر وک من کا 
لكن الغر ضر هنا التمهيد باشارة للمنصفين لبيان اختلاف 
المؤصلين لهذا المذهب المشينء وأنهم لما تغنوا بمقدمات عقولهم 
٠٤-۲۳/١ ( )[(‏ ) عن كتاب الباقلاني وآراؤه الكلامية. 


.)٥۸ ص‎ ( )2( 
٤ /۱()3( 


) الأشعرية فى ميزان الأشاعرة س 
عازفين ومعرضين عن منهج الحق الكتاب والسنة وفهم السلف 
واختلفت آراؤهم وجالد کل عن رأيه وقوله وذ عن مدهب 


مافُعّد ولما كان الغرض من هذا المبحث بيان تجويز بعضهم 
لهذا العلم ونقض البعض له لكان لنا وقفة طويلة معه »ء وعوداً 


على لك ۶ نقول . 

لقد كان لعلماء الأشاعرة في الحكم على علم الكلام بالإجمال 
مدهبین . 
المذهب الأول : التجويز. والثاني : التحريم» وبيان ذلك فيما 
يأتي. 


ب قرافي ي شرح ااعقاند الشفية ٠‏ (وما تقل عن السلف 
عن تحصيل ايتن واقسد اى اساد طقد الاين اتخات 
فيما لا يفتقر إليه من غوامض المتفلسفين » وإلا فكيف يتصو 
لمع ع عمًا تا هو أصل الواجبات وأساس لمشروعات). | 
لا یمکن لاحد أن یف عا حقدفڌه ملاتا رشنو علد ا ل الک 

ونقل الإمام البيهقي زحمه الله كلاما الحليمي فقال : (ولم ينهوا 
عن علم الكلام لان عيبّه مذمومٌ أو غير مفيد وكيف يكون العلم 
الذي يتوصل به إلى معرفة الله عز وجل وعلم صفاته ومعرفة 
رسله والفرق بين النبي الصادق وبين المتنبي الكاذب عليه 
مذموما أو مرغوبا عنه). 
رإظهارٌ قول الأشاعرة في مسدح علم الكلام كثيرٌ مستفيض ولا 
يسع أحد جهله . 


المذهب الثاني: لقد حرص المذهب المقابل للمذهب المتَقدّم على 


) ٠۸ص‎ ( )1( 


الأشعرية فى ميزان الأشاعرة ‏ 


إبطال حجج من أجاز علم الكلام ومدحه وذْمْ مداخل المتكلمين 
وما آلو إليه وأظهروا عوار مذهب المتكلمين مع كبير جهدهم 
فيه ومجاهدتهم به فها هو الغزالي يعلي صوته و يرفع قلمه ناقشا 
عبارقه في كتابه المنقذ من الضرل, (فلم يكن الكلام في حقي 
ولا لدائي الذي كنت أشكو منه شافيا) . ) 
وقال في ايل اقرا (فاا الكل المحرر على رد 
المتكلمين فإ يُشعر نفوس المستمعين بأنٌ فيه صنعة جدل ليعجز 
العناد ي EC‏ ...ولم تجر عادة اسلف يالدعوة هده المحادلات 
بل شددوا القول على من يخوض في الكلام ويشتغل بالبحث 
والسؤال وإذا تركنا المداهنة ومراقبة الجانب صرحا بان 
اخوض في عام اكلام حرام لكترة اة في ( 
لاھ بل صر به بد شک عا رکادة ولول بحت راقن م 
عمق درياة وزيادة فهم لتفاصيل علم الكلامء فقدم تمرة حياته 
وقال في الإحياء(' مبينا حقيقة علم الكلا. : (فاعلم أن حاصل 
ما يشتمل عليه علم الكلام من الأدلة التي ينتفع بها فالقرآن 
والاخبار مشتملة عليه وما خرج عنهما فهو إا مجادلة مذموم 
فرق لها وتطويل بنقل المقالات التى أكثرها ترّهات وهذيانات 
تزدريها الطباع وتمجها الأسماع وبعضها خوض فيما لا يتعلق 
بالدين ولم يكن شيء منه مألوفا في العصر الأول وكان الخوض 
فيه بالكلية من البدع ...). 
ئم فكر ما آلت إليه الفرق من الدع يسيب علم الك رم إلا 
(1) ( ص٥‏ ). 
(2) زص .)١۴‏ 
(/)G)‏ 


ل الأشعرية قى ميزان الأشاعرة سس 
الطارئة على عقول المعارضين والمعترضين والذاهلينء ولكن 
دون إفراطٍ في علم الكلام . 

وهذا المذهب الأخير الذي نحى إليه الإمام الغزالي رحمه الله 
نقضه بما أصّله من قبل وهو أن شبه القرم مدحوضة بالكتاب 
والسنة فلا يُحتاج إلى علم الكلام ولا يكون له فضل على الشريعة 
البتة . 

فإ قيل إته مأخوذ منها ولا فضل له» وكما العلوم مستنبطه 
من علم الشريعة فكذلك هذا العلم إذ تقسماته وآلته مستعملة في 
الذب عن الشر 

الجواب ا ما كان من الشريعة فهو شريعة ولا يعتبر دخيك 
ولا ذا فضل لأن ما كان من الشيء وجزء منه لايكون منه 
مفضول ولا فاضل إلا بنص من نفس الوحي الذي يقررعلو 
العلوم على بعضهاء وهنا نقرر أن علم الكلام علمٌ دخيل وليس 
بأصيل وهو مذموم لنفسه وما يفضي إليه من الضرر؛ والحال 
كما قيل ما خرج عن منهج النبوة في البيان والمآل لا يُعدُ ديناً وما 
لم يكن فم د اللصابة العدول الحاملين للواء المعرفة 
المؤتمنين على وحي الرسالة فلا يعد في زماننا دينا. 

وإليك كلام الأشاعرة أنفسهم في ذم هذا العلم ونبدا بما قال 
الحافظ بن حجر في الفتح(٠‏ عن الأمام القرطبي قوله :(ولو ل 
يكن في الكلام مسالتان هما من مبادئه لكان حقيقا بالذم» إحداهما 
قول بعضهم إن أوّل واب الشك إذ هو اللازم عن وجوب النظر 
أو القصد إلى النظر وإليه أشار الإمام بقوله ركبت البحر. 

انيتهما: قول جماعة منهم إن من لم يعرف الله بالطرق التي 
رتبوها والأبحاث التي حرروها لم يصح إيمانه حتى لقد رد على 
تشع علي بكثرة أهل | 


) ٠١١/۱۳ الفتح‎ ( )1( 


قال: وقد رڈ عض من لم رتل بها علی من قال هما بطریق مز 
الرد النظري وهو خطأ شرعا ؛ فإن القائل بالمسالتين كافر شرعاً 
لجعله الشك في الله واجبا وعظم المسلمين كفارا حتى يدخل في 
عموم كلامه السلف الصالح من الصحابة والتابعين وهذا معلوم 
الفساد من الدين بالضرورة وإلا فلا يوجد في الشرعيات 
ضروري). 

وقال ابن حجر عن هذا العلم: (وما من كلام تسمعه لفرقه منهم 
إلا وتجد لخصومهم عليه کلاما یوازیه أو یقاربه فكل بکل مقابل 
وبعض ببعض معارض» وحسبك من قبيح ما لزم من طريقتهم 
أا إذا جرينا على ما قالوه وألزمنا الناس بما ذكروه لزم من ذلك 
تكفير العوام جميعاً لأنهم لا يعرفون إلا الإتباع المجرد ولر 
عرض عليهم هذا الطريق ما فهمه أكثر هم فضلا عن أن يصير 
منهم صاحب نظر؛ وإنما غاية توحيدهم ما وجدوا عليه آئمتهه 
في عقائد الدين والعض عليها بالنواجذ والمواظبة على وظائف 
العبادات وملازمة الأذكار بقلوب سليمة طاهرة عن الشبه 
والشكوك؛ فتراهم لا يحيدون عن ما اعتقدوه ولو قطعوا إربا إرباً 
فهنيئا لهم هدا اليقين وطوبى لهم هذه السلامة ؛ فد کفر هو لاء 
وهم السواد الأعظم وجمهور الأمة فما هذا إلا طي بساط الإسلام 
وهدم منار الدين و لله المستعان)(. 

وقال إبن الجوزي- الذي هو من كبار علماء الأشاعرة الذين 
يعولل عليه عندهم في هذا الزمان - عن علم الكلام في كتاب 
تلبيس إ[بليس*: (ومنهم من نقره إبليس عن التقليد وحسن 
الخوض له في علم الكلام والنظر في أوضاع افلاسفة لتخرج 
يز عمه عن غمار العو أ وقد تنوعت أحر ال المتكلمين وأقض 
الكلام بأكثرهم إلى الشكوك وببعضهم إلى الإلحاد ولم یکت 


([) ليس المقصود من ذكر كلام ابن حجر هتا ترجيح أنه أشعري وانما ألمراد بيان مذهبه عند من يز عم أنه مهم وقد 
ر جحت في کتابي مذهج آل سلف أته لیس باشعري فانظره , 

(5-A ) (2) 
a سس‎ 


الفدماء من فقهاء هذه الأمة عن الكلام عجزاً ولكنهم رأوا ته ل 
يشفي غليلاً تم يرد الصحيح عليلاً فأمسكوا عنه ونهوا عن 
الخوض فيه) . 

وبعد : إعلم يرحمك الله أن علم الكلام لما كان لا يأتي لأهله 
بخير ويغمرهم في بحر ظلمة الشك والتردد والحيرة ركب 
أساطنته وكبراؤه قوارب النجاة فعادوا أدراجهم منهكي القوى 
نادمين على ما فاتهم من العمر بلا فائدة ولا قربة معأنين للناس 
التوبة عنه . 

ونبتداً بذلك بمانقله ابن الجوزي في كتاب تلبيس إبليس 
بإسناده إلى أحمد بن سنان قال : كان الوليد بن أبان الكرابيسي 
خالي فلمًا حضرته الوفاهٌ قال لبنيه : تعلمؤن أحدآ أعلم بالكلام 
مني ؟ . 


a 


قالوا:لا . 

قال: فتتهموني ؟ . 

قالوا: لا . 

قال٠‏ فإاني أوصيكم 3 أتقبلون ؟ٍ 

قالوا: نعم . 

قال:عليكم بما عليه أصحاب الحديث فإني رأيت الحق معهم . 

وکان يو المعالي الجويني يقول ٠‏ لقد حلت اهل الإسلام جولة 
وعلومهم وركبت البحر الأعظم وغصت في الذي نهوا عنه كل 
ذلك في طلب الحق وهربا من التقليد والآن فقد رجعت عن الكل 
إلى كلمة الحق عليكم بدين العجائز فإن لم يدركني الحق بلطيف 
بره فأموت على دين العجائز ويختم عاقبة أمري عند الرحيل 
بكلمة الإخلاص فالويل لابن الجويني . 

وكان يقول لأصحابه : يا أصحاينا لإ تشتغلوا بالكلام فلو 
عرفت أن الكلام يبلغ بي ما بلغ ما تشاغلت به. 
ا 


وقال أبو الوفاء بن عقيل لبعض أصحابه: أنا أقطع أن 
الصحابة ماتوا وما عرفوا الجوهر والعرّض ؛ فإنَ رضيت أن 
تکون مثلهم فكن وإن رأيت أن طريقة المتكلمين أولى من طريقة 
أبي بكر وعمر فبئس ما رأيت. 

قال: وقد أفضى الكلامٌ بأهله إلى الشكوك وكثير منهم إلى 
الإلحاد» تشم روائح الإلحاد من فلتات کک المتكلمين وأصل ذلك 
هم ما قنعوا بما قنعت به الشرائع 

وقد بالغت في الأول طول عمري ثم عدت القهقرى إلى 
مذهب الكتب , 

وإتّما قالوا أن مذهب العجائز أسلم لأتّهم لما انتهوا إلى غاية 
التدقيق في اللَّظر لم يشهدوا ما ينفي العقل من التعليلات 
والتأويلات فوقفوا مع مراسم الشرع وجنحوا عن القول بالتعليل 
وأذعن العقل بأنٌ فوقه حكمة إلهية فسلم). 

- وكان ابن عقيل قد صف كتابا في علم الكلام وسماه 
النصيحة وبكلامه هذا يظهر رجوعه عن علم الكلام. 

وقد صدَّف الإمام اين قدامة المقدسي كتاباً في الرد عليه أسماه 
لحريم النظر في علم الكلام -ٍ 

وقال إمام المتكلمين فخر الدين ين الخطيبتب الرازي في 
و صينة.: (ولقد اختبرت الطرق الكلامية والمناهج الفلسفية فما 
رأيت فيها فائدة تساوي الفائدة التي وجدتها في القرآن العظيم لأنه 
يسعى في تسليم العظمة والجلال بالكلية لله تعالى ويمنع التعمق 
في إيراد المعارضات والمناقضات ؛ وما ذلك إلا للعلم بأن 
العقول البشرية تتلاشى وتضمحل فى تلك المضايق العميةقة 
والمناهج الخفية ). ۰ 

وهذا الشهرستاني صاحب نهاية الإقدام في علم الكلام وصف 


)1( أنظر مزيدا من كلامه في السير ( ٠١٠/ ۲١‏ )وطبقات الشافعية للسبكي ( ٠۷/١‏ ) 
a‏ ۲۲ 


سسس الأشعرية فى ميزان الأشاعرةۃ سس 
حاله فيما وصل إليه من الكلام وما قاله فتمتل بما قاله: 
لعمري لقد طفت المعاهد كتها وسيرت طرفي بين تلك المعالم 
فلم أرى إلا واضعا كف حائر على ذقنه أو قارعا سن نادم( 

وأما أقوال أهل السنة في ذمه فهي كثير كثيرة وفيرة وكتهاتدور 
على حرمته وتضليل من سلك مسالكه وأخذ به. 

ويكفيك قول الإمام الشاقعي رحمه الله فيما رواه عنه أبو نعيم 
في الحلية : (لأن بُيتلى العبذ بكل مأ نهى الله عنه ما عدا 
الشرك خير له من أن ينظر في علم الكلام ) . 

ونختم هذا المبحث بما قال السنوسي في أم البراهين( 
(وليحذر المبتدي جهده أن يأخذ أصول دينه من الكتب التي 

حشيت بكلام بكلام الفلاسفة وأولع مؤلفوها بنقل هوسهم وما هو 

کفر صراح من عقائدهم التي ستروا نجاستها بما ينبهم على كدير 
من اصطلاحاتهم وعباراتهم التي أكثر ها أسماء بلا مسميات › 
وذلك ككتب الفخر في علم الكلام وموالح ايض وي ومن 
حذوهما وقل أن يفلح من أولع بصحبة كلام الفلاسفة أو يكون له 
نور إيمان في قلبه أو لسانه » وكيف يفلح من والى من حاد الله 
ورسوله وخرق حجاب الهيبة ونبذ الشريعة وراء ظهره وقال في 
حق مولانا جل وعز وفي حق رسله 5 بهم ص والسلام ما 
سولت له نفسه الحمقاء ودعاه | لبه وهمه المختل, 

ولقد خال بعض الناس فتراه شرف كلام الفلاسفة الملعونين 
ويشرف الكتب التي تعرضت لنقل كتير من حمافاتهم تمكن في 
نفسه الأمارة بالسوء من حب الرياسة وحب الإإغراب على الناس 
بما پنبههم على کثير منهم من عبارات واصطلاحات پوهمهم ان 
تحتها علوما دقيقة نفيسة وليس تحتها إلا التخليط والهوس والكفر 
الذي لا يرضى أن يقر له عاقلٌ وربّما يؤثر بعض الحمقى 


(1) أنظرالروض الباسم (۲/ ٠١-١١‏ ) 
(2) ( ۱۱۱/۹( 
(@ 


ROEM .‏ الأشعرية فى ميزان الأشاعرة س 
هوسهم علسی الاشتغال بما يعنيه من اتفقه في أصول الدين 
الخبيث لانطماس بصیرته وطرده عن باب فضل الله تعالی إلى 
باب ا ملين فته في دين اله تع الى ا 
وق زیر ته واعی به حي راي الظلمة نورا والنور ظلمة 


ې کا ي 


از کن رد وکت کی تنک کوت ار سیکا ژکہک ا EE‏ 
آ0 له أن طهر فلو به فلاخي ولق ا خرو داگ عطي 
2o‏ سورت رلکزي ألو للش ES‏ نسأله 
ويقرهم في هذا الزمان الست وارد الق 

وقد حاول الشيخ محمد الدسوقي تلطيف العبارة وتفسيرها بما 
يمڪن دفع المذمة السايقة فقال٠‏ 

( قوله وذلك) أي وما ذكر من الكتب التي حشيث بكلام 
الفلاسفة ( قوله ككتب الإمام الرازي في علم الكلام وطوالع 
يساوي ومن حا حاو ه) ي ومن ساك مساکهما کالارمري 

قال اليرهان للقانى في هداية المريد إن كلام الأوائل كان 
مقصورآً على الذات والصفات والنبوات والسمعيات فلمًّا حدثت 
طوائف المبتدعة كثر جدالهم مع علماء الإسلام وأوردوا شبهاً 
على ما قرره الأوائل وخلطوا تلك الشبهة بكثير مسن قواعد 
کیم ولا لوم علیھم فی ذلك ولا یسح ولا یسم توجی الم لک 
وتحذير بعض المتأخرين لهم إنما هو للقاصرين الذين يصلون 
إليهم) . 


۲ £ 


““ الأشعرية فى ميزان الأشاعرة س 


كال اليندادي في أصول الدين : ( المسألة الرابعة عشرة: 
التو مرد والحكة والسدل وتبو لأر وة والرسالة راعتقا 

وقد شرح هذا الإجمال في المسالة الثانية عشرة منه وبين 
من تصح منه الطاعة ومن لا تصح فقال: (کل من عرف حدوث 
العالم وتوحيد صانعه وصفاته وعدله.وحكمته وعرف شروط 
النبوة وأصول الشسريعة صحت منه الطاعة لله تغالى ومن جهل 
هذه الأصول أو بعضها لم يصح منه الطاعة لله تعالى إلا واخدة 
وهى النظر والإستدلال على مع فة الله تعالى فان ذلك طاعة فم 
استدل عليه قبل مغرفته به لأئه مأمور بذلك). 

وهذا فيه أصلان- 


الأول: أئه جعل مجرد المعرفة إيمان وهذا مناقضً ومخالف 
لما تقذم من وجوب المديق عند الأشاعرة وقد حلم يتين ان 
التاني: که جعل وید الربوبية عين توحيد الألوهية .ولا 
يخفى الفرق بينهما عند أهل السنة » إذ المراد بتوحيد الربوبية : 
الإيمان بان الله هو الخالق الرازق المحيي المميت وهو الذي كان 
يؤمن به كفار قریش کا في فوله تعالی: چ ولون اتهم ن حاو 


م کک 


الوت والار وخر الس والقمر قول له قا دوف ی که العنکبوت: ١‏ 


کر ر ج 


كما أمسر الله بقوله تعالى: ر وما اوا ل ر اه لصن له ل 


ررم ر سے ت 2 


حفاء ونقيموا ألصَاوة ولونوا ا رة وذالك دين ية أ البينة: 2 


(1)( ص۴۱۹ ) 
(2) ( ص۲۷ ) 


سد الأقمعرية فى ميزان الأشاعرة سے 

غير أننا نرى أن كثيرآ من الأشاعرة دمجوا بين هذين المعنيين 
كما قال الباقلاني في الإنصاف”“(والتوحيد له هو: الإقرار بأته 
ثابت موجود واله واحد فرد معبود لیس کمثله شيء على ما قرره 


به قوله تعالى:. 
سر ر ر کے ت 

کو ا ا له إلا هو احم الحم م ي البقرة: 1 
ھر له 

رقو ا لے اکینرو ی وهو اسم ا ١‏ 


لباقلا ق ا وان م ل ا ف مر اال 
وجل على جميع العباد النظر في آياده؛ والاعتبار بمقدوراته ؛ 
معلوم باضطرار ؛ ولا مشاهد بالحواس؛ وإنما یعلم وجوده وکونه 
علی ما پقتضی افعال ! بالأدلة القاهرة ؛ والبراهين باهر 
ا وای ا اک ا ق کات ما اول واچ اک 
المكلف ؟ . 

لذا هذا مما اختلفت فيه عبارات ألأئمة فذهب بعضهم إلى أن 
أول واحجب عليه النظر والإستدلال المؤديان إلى معرفة 
e‏ 

ول لوت لدي زل راجب لی امک اش في اه 
ذا خر من سل قزل اللمة وتوصل مته إلى هم اسل 


ی 


(T)(1) 
(J2) 
0 0€ 


س الأشعرية فى ميزان الأشاعرة س 

قلت : إن الكلام المتقدم يُبين لنا مذهبين: 

الأول : يقول بان أول واجب على الملكلف هو مطلق التظر 
الذي يحقَق كمال المعرفة بالخالق بيد أن المذهب الثاني - وان 
تداخل مع الأول - لكتّه رجح أن اول واجب على المكلف جزء 

من النظر الذي يتحقق به معرفة الخالق إذ به يسقط الاتم . 

والفرق بين القولين : أن مطلق النظر إلى بلوغ كمال 
الاستدلال يختلف عن جزء من النظر الذي يحقق الغاية 
بالاستدلال على الخالق تبارك وتعالى . 

إن كلام الأشاعرة المتقدم يرذ أوئه على آخره وآخرُه على أوله 
وينقض نفسه بنفسه؛ بل إن الإمام النووي قال في المجموع مبينا 
بطلان تأصيلهم وتفصيلهم المتقدم عنهم فقال: “ ( وأما ما يتعلق 
بالعقائد فيكفي فيه التصديق بكل ما جاء به رسول الله صلی الله 
عليه وسلم واعتقاده اعتقادا جازما سليما من كل شك ؛ ولا يتعيّن 
على من حصل له هذا تعلم أدلة المتكلمين هذا هو الصحيح الذي 
أطبق عله السلف و الفقهاء و المحققون من المتكلمين من أصحاينا 
وغيرهم؛ فإنَ النبي صلى الله عليه وسلم لم يطالب أحدأ بشيء 
سوی ما دکرناه., 

وكذلك الخلفاء الراشدون ومن سواهم من الصحابة فمن بعدهم 
من الصدر الأول؛ بل الصواب للعوام وجماهير المتفقهين 
والفقهاء الكف عن الخوض في دقائق الكلام مخافة اختلال 
يتطرق إلى عقائدهم يصعب عليهم إخراجه ؛ بل الصواب لهم 
الإقتصار على ما ذكرناه من الإكتفاء بالتصديق الجازم؛ وقد نص 
على ذلك جماعات من حذاق أصحابنا وغيرهم . 

وقد بالغ إمامنا الشافعي رحمه الله تعالى في تحريم الإشتغال 


بعلم الكلام أشد مبالغة وأطنب في تحريمه وتغلظ العقوبة 
لمتعاطيه وتقبيح فعله وتعظيم الإئم فيه فقال لأن يلقي الله العبد 


(6/1)(1) 


الأشعرية فى ميزان الأشاعءرة __- 
بكل ذنب ما خلا الشرك خير له من أن يلقاه بشيء من علم 
الكلام). 

وقال ابن حجر في الفتح': (وقد ذكرت في كتاب الإيمان من 
أعرض عن هذا من أصله وتمسك بقوله تعالى (فاقم وجهك للدين 
حنيفا فطرة الله التي فطر الله الناس عليها) وحديت (كل مولود 
يولد على الفطرة) فان ظاهر الآية والحديث أن المعرفة حاصلة 
بأاصل الفطرة وأنٌ الخروج عن ذلك يطرأ على الشخص لقوله 
عليه الصلاة والسلام (فابواه يهودانه او ينصرانه) وقد وافق ايو 
جعفر السمناني وهو من رؤوس الأشاعرة على هذا وقال: إِنَ 
هذه المسألة بقيت في مقالة الأشعري من مسائل المعتزلة وتفرع 
عليها أن الواجحب على كل أحد نمعرفة اله بالأدلة الدالة عليه وأكه 
لا يكفي التقليد فى ذلك انتهى). 

وفد نقل ابن حجر عن القرطبي قول : ( ولو لم يكن في 
الكلام إلا مسالتان هما من مبادئه لكان حقيقا بالذم. 

أحدهما : قول بعضهم أن أول واجب الشك إذ هو اللازم عن 
وجوب النظر أو القصد إلى النظر وإليه أشار الإمام بقوله ركبت 
البحر. 


ثانيهما : قول جماعة منهم أن من لم يرف. الله بالطريق التي 
رتبوها والأبحاث التي حرروها لم يصح إيمانه حتى لقد رد على 
بعضهم أن هذا يلزم تكفير أبيك واسلافك وجيرانك. 

فقال: لا تشنع علي بكثرة أهل النار. 

قال: وقد رد من لم يقل بهما على من قال بهما بطريق من الرد 
نظري وهو خطاً شرعا؛ فإن القائل بالمسألتين كافر شر عا 
لجعله الشك في الله واجبا ومعظم المسلمين كفار حتى يدخل في 
( 1 (/۹(). 


٢ /۱۳(2(‏ تج عام ان ها لص قد میق نکر" ه في موضعه ولکن کر ر ناه لفاندته وهو في موضعه وام 


۲۸ 


--الأشعرية فى ميزان الأشاعرة سسس 
عموم كلامه السلف الصالح من الصحابة والتابعين؛ وهذا معلوم 
الفساد من الدين بالضرورة وإلا فلا يوجد في الشرعيات 
ضروري). 

وقال الغزالى فى كتابه فيصل التفرقة من سلسلة قصور 
العوالي": ( من أشد الناس غلوا أو إسرافا طائفة من المتكلمين 
كقروا عوام المسلمين وزعموا أن من لا يعرف الكلام معرفتنا 
ولم يعرف العقائد اشر عية بأدلتنا التي حررناها فهو كافر فهؤلاء 
ضيقوا رحمة الله الواسعة على عباده. 

أولا: جعلوا الجنّة لشرذمة قليلة من المتكلمين ثم جهلوا ما 
تواتر من السنة. 

ثانيا: إذ ظهر لهم في عصر رسول الله صلى الله عليه وسلم 
وعصر الصحابة رضي الله عنهم حكمهم بإسلام طوائف من 
أجلاف العرب كانوا مشغولين بعبادة الوثن ولم يشتغلوا بعلم 
الدليل ولو اشتغلوا به لم يفهموه ومن ظن أن مدرك الإيمان الكلام 
والأدلة المجردة والتقسيمات المرتبة فقد أيدع حة الإبداع يل 
الإيمان نور يقذفه الله في قلب عبيده عطية وهدية من عنده). 

وقال: (فليت شعري متی قل عن رسول الله صلی الله عليه 

وسلم أو عن الصحابة رضي الله عنهم إحضار أعرابي أسلم 
وقال له الدليل على أن العالم حادث أنه لا يخلو عن الأعراض 
وما لا يخلو عن الحوادث فهو حادث وأن الله تعالى عالم بعلم 
وقادر بقدرة زائدة عن الذات لا هي هو ولا هي غيره إلى غير 
دک من رسوم المتكلمين). 

قال الحافظ ن حجر في الفتح( (و قد نقل القدوة أبو محمد بن 
أبي جمرة عن أبي الوليد الباجي عن أبي جعفرالسمناني وهو من 


(1٠ (صه‎ ) 1( 
) ۱٣ص‎ ( )2 ( 
(3 /١()3( 


۹ س 


الأشعرية فى ميزان الأشاعرة. 
کبار الاشاعرة ٿه سمعه يقول ا هذه المسالة من مسائل 


ونختم هذا المبحث بما سبق من قول الحافظ أبن حجر في 
الفتح : (وما من كلام تسمعه لفرقة منهم إلا وتجد لخصومم 
عليه کلاما يوازنه أو يقاربه فكل بکل مقابل وبعض ببعض 
معارض وحسبك من قبیح ما یازم من طریتتهم آنا إذا جرینا على 
ما قالوه وألزمنا الناس بما ذكروه لزم من ذلك تكفير العوام جميعا 
لأنهم لا يعرفون إلا الإتباع المجرد؛ ولو عرض عليهم هذا 
الطريق ما فهمه أكثرهم فضلا عن أن يصير منهم صاحب نظر» 
وإنما غاية توحدهم ما وجدوا عليه أئمتهم في عقائد الدين والعض 
عليها بالنواجذ والمواظبة على وظائف العبادات وملازمة 
الأذكار بقلوب سليمة طاهرة عن الشبه والشكوك فتراههم لا 
يحيدون عما اعتقدوه ولو قطعوا إربا فهنيئا لهم هذا اليقين 
وطوبى لهم هذه السلامة فإذا كفر هؤلاء وهم السواد الأعظم 
وجمهور الأمة فما هذا إلا طي بساط الإسلام وهدم منار الدين 
والله المستعان) . 

وأختم بما قال الشيخ محمد الدسوقي في حاشية الدسوقي على 
أم البراهين: (حاصل الإشكال آتّه لو صح القول بان المقلد 
ليس بمؤمن لزم عليه تكفير أكثر العوام لان اکثر العؤام مقلدون 
لا عارفون كما هو مشاهد لكن التالي باطل لان تكفير أكثر العوام 
مناف لما علم من أن نبنا محمد صلى الله عليه وسلم أكثر 
الأنبياء أتباعا ولمًا ورد من أن أمته ثلثا أهل الجِدَةء وإذا بطل 
التالي بطل المقدم وثبت عدم صحة القول بأنٌ المقلد ليس بمؤمن. 


وقد يقال: لا نسلم بطلان التالي بل العوام كفار لإعراضهم عن 
التظر المطلوب منهم فهم ليسوا من الأمة فضلاً عن أن يكونوا 


)۰/1۳71( 
(2) ( 1¥ ) دار افر 


-الأشعرية فى ميزان الأشاعرة س 
معظمها بل هو عوام وليس ذلك منافيا لما علم ولما ورد لجواز 
أن يكون العلماء والأقل من العوام أكثر من أتباع الأنبياء وأنهم 
تلنا أهل الجنة واي صاد عقلي يصد عن ذلك لكنه خلاف 
المتبادر» فلدذا أجاب الشارح بعر .٥‏ 


قوله (وهم) أي أكثر العوام معظم هذه الأمة أي أمة الإجابة 
(قوله وثلك) ي تكفير أكثر العوام مما يقدح ألخ ؟ يعني واللازم 
باطل لان ذلك مما يقدح الخ .. 

(قوله وأجيب بان المراد الخ ) أي وأجيب بمنع الملازمة لان 
المراد الحخ. 

وحاصل الجواب منع الملازمة وسند المنع أن الدليل الذي 
یجب معر فته على جميع المكلفين إنما هو الدليل الجملي وهو 
حاصل عند العوام فلا یکونون مقلدین بل هم مستدلون بدلیل 
جملي ؛ ومن ثم قال العلامة السعد : محل الخلاف في إيمان 
المقلد فيمن نشأً بشاهق جيل ولم يخالط أهل الاسلام أمامن 
خالطهم فليس مقلداً نعم لو كان الدليل الدي تجب معرفته على 
جميع المكلفين الدليل التفصيلي كانت الملازمة مسلمة ؛ وقد 
علمت أن الدليل التقصيلي لم يكلف جميع المكلفين بمعرفته ء 
على انا لو سلتا الملازمة ا فلا نسلم بطلان التالي بل نقول 
بموجبه ...). 


الأشعرية فى ميزان الأشاعرة 
قولهم ني الإيمان 
قال الشيخ إبراهيم إبراهيم بن حسن اللقاني في منظومته : 
وسر الإيمان بالتصديق ‏ واللطق فيه الخلف بالتحقيق 
وقسّر هذا الكلام البيجوري فقال : ( إن الإيمان هو مجرد 
لإقرار في عمرء لا مره رلا كثر من مره مع القدرة على ذلا 
مذهب ا يدل مل ثلا مسائل ثلائة : 
الثانی. أ الإيمان هو تصديق ونطق فقطط ٠‏ 
الثائتء ۽ أن الأعمال لا علاقة لها بالإيمان كمال وأصلا. 
وقد صرح بهذا الخلاف عبد القاهر البغدادي في كتابه أاصول 
الدين ( فما حقيقتهما على لسان آهل العلم فأن أصحابنا 
اختلفوا فیهما على تلانه مذاهب 
فقال أبو الحسن الأشعري : إر“ الأيمان هو التصديق لله ولرسله 
عليهم السلام في إخبارهم ؛ ولا يكون هذا التصديق صحيحا إلا 


والكفر عنه هو التكذيب والى هدا القول ذهب ابن الراوندي 


وكان عبد الله بن سعيد يقول: إن الإيمان هو الإقرار بالله عز 
وجل ويكتبه وبرسله إذا كان ذلك عن معرفة وتصديق بالقلب 
خلا الإقرارٌ عن المعرفة بصحته لم يكن إيمانا) . 


(2-16) )1( 
(4۹-۲٤4۸ ( 2 ( 


۳۹ 


الأشعرية فى ميزان الأشاعرة س 

وقد نص الغزالي في الأحياء أن الأيمان في اللغة 
التصديق وفي الشرع عند إطلاقه مجرد التصديق فقال(). :)0 
الأيمان عمل من الأعمال وهو أفضلها والإسلام هو تسليم إسَّا 
بلقي وهو التصديق الذي یسمی ايماناً , ...وما الإخثلاف فهو 
ان يجعل الإيمان عبارة عن التصديق بالقلى ف فقط وهو و موافق 
اللغة). 


وقد ظننت في أوّل الأمر أن الغزالي قد أجاز إعتبار الأعمال 
إيمانا ؛ لكني رأيثه يرجع بقوله إلى عموم قول الأشاعرة لما قال 
في الإحياء(): : ( والإيمان عبارة عن بعض ما دخل في الإسلام 
وهو اأتصديق بالقلب وهو الذي عنيناه بالتداخل؛ وهو موافق لله 
في خصوص الإيمان وعموم الإسلام للكل) . 

بل إن الغزالي أبان في التقسيم الإيماني أن العمل لا تعلق له 
بالإيمان اصلا فقال في الإحياء": ( إذ يقال له - أي للخصم - 
من صذق بقلبه وشهد بلسانه ومات في الحال فهل هو في الجنة ؟ 
فلا بد أن يقول نعم ؟ وفيه حكم بوجود الإيمان دون العمل ؛ فنذزيد 
ونقول لو بقي حيا حتى دخل عليه وقت صلاة واحدة فتركها ثم 
مات ؛ أو زنی ؛ فهل يخلد في النار ؟ فإن قيل نعم ؛ فهو مراد 
المعتزلة؛ وإن قال لا فهو تصريح بان العمل ليس ركنا من نفس 
الإيمان ولا شرطا في وجوده ولا في إستحقاق الجنة به) . 

قلت: ورتب على ذلك قوله: (الدرجة الخامسة أن يصدّق 
بقلبه ويساعده من العمر مهلة النطق بكلمتي الشهادة وعلم 
بوجوبها ولكنه لم ينطق فيحتمل أن يجعل امتناعه عن النطق 
كامتناعه عن الصلاة » ونقول هو مؤمن غير مخلد في النارء 
والإيمان هو التصديق المحض ٠»‏ واللسان ترجمان الإيمان موجدا 
بتمامه قبل اللسان حتى يترجمه اللسان وهذا هو الأظهر إذ لا 


0/1)04) 
(۰6/1) 2) 
(۱۰4/1((3( 
(1)4) 


الأشحريةة فى ميزان الأشاعرة - 
مستفد إلا اتباع موجب الألفاظ ووضع اللسان أن الإيمان عبارة 
عن التصديق بالقلب وقد قال صلى الله عليه وسلم: (يخرج من 
النار من كان في قلبه مثقال ذرة) ولا ينعدم الإيمان في القلب 
بالسكوت عن النطق الواجب كما لا ينعدم بالسكوت عن الفعل 
الواجب). 

قلت: والكلام المتقدم عن البيجوري متفق مع الذي حكاه 
الغزالي هنا 

وقد رذ الإمام النووي على متل هذه الفكرة في شرحه على 
صحیح مسلم( فقال : ( واتفق أهل السنة من المحدثين والفقهاء 
والمتكلمين على أن المؤمن الذي يُحكم باته من أهل القبلة ول 
جازما خاليا من الشكوك ونطق بالشهادتين فإِنَ اقتصر على 
أحدهما لم يكن من أهل القبلة إلا إذا عجز عن النطق لخلل في 
لسانه أو لعدم التمكن منه لمعالجته المنية أو لغير ذلك فإنه يكون 
مؤمنا) . 

وقال ابن حجر على ا ا 
ايقن ا د انبعٿ الجو ار EO E‏ الصالحة حتى 
قال سفيان الثوري : لو أن اليقين وقع في القلب كما ينبغي لطار 
اشتياقا إلى الجنة وهربا من النار). 

وقال/ تحت حديث أنس: (يّخرج من النار من قال لا إله إلا 
الله .. ) (فيه دليل على اشتراط النطق بالتوحيد أو المراد بالقول 
هنا القول النفسي فالمعنى من تأخر بالتوحيد وصدق فالإقرارلابد 
منه). 


(4/1) (1) 
(4۸4/٩) 2) 
(۰64/1)(() 


-الأشعرية فى ميزان الأشاعرة س 

وقد رد ابن بطال على من قال إن الإيمان مجرد التصديق فقال 
كما حكاه النووي في شرحه على صحيح مسلم عن4: 
( فالمعنى الذي يستحق به العبد المدح والولاء من المؤمنين هر 
إثباته لهذه الأمورالثلاثة التصديق بالقلب والإقرار باللسان 
والعمل بالجوارح» وذلك أئه لا خلاف بين الجميع أئه ذو أقر 
وعمل على غير علم منه ومعرفة بريه لا يستحق اسم مؤمن ولو 
عرفه وعمل وجحد بلسانه وكذب ما عرف من التوحيد لا يستحق 
اسم مؤمن وكذلك إذا قر بالل تعالى وبرسله صلوات الله وسلامه 
عليهم أجمعين ولم يعمل بالفرائض لا يسمى مؤمنا بالإطلاق وإن 
كان في كلام العرب يسمى مؤمنا بالتصديق فدلك غير مستحق 
في كلام الله تعالى لقوله تعالى: (إنما المؤمنون الذين إذا ذكر الله 
وجلت قلوبهم وإذا تليت عليهم آياته زادتهم إيمانا وعلى ربهم 
يتوكلون الذين يقيمون أولئك هم المؤمنون حقا) فأخبر سبحانه 
وتعالى أن الإيمان هو العمل. 

فإن قيل قد قدمتم أن الإيمان هو التصدق؟ 

قيل: التصديق هو أوّل منازل الإيمان ويجب للمصدق الدخول 
فيه ولا يوجب استکمال منازله ولا يسمی مؤمنا مطلقا هذا مذهب 
جماععة أهل السنة أن الإيمان قول وعمل ) اه . 

أمَّا ما قاله الغزالى فقد رد عليه البيهقي في كتابه شعب 
الإيمان"بوضوح وجلاء وذلك لما قال في ( باب الدليل على أن 
التصديق بالقلب والإقرار باللسان أصل الإيمان وأن كلاهما 
شرط في النقل عن الكفذر عند عدم العجز. 

قال تعالى ( قولوا آمنا بالل وما أنزل إليتا وما أنزل إلى 
إبراهيم وإسماعيل وإسحاق . . . ) الآية » فأمر المؤمنين أن 
يقو لوا آمنا بالله. 
)1( )44/1( 


(1(2) 


اشعریہ ی میزان الأشاعرة 
ولوا الما ولما رسخل الایمان فر لوک 

فأخبر أن القول العاري عن الإعتقاد ليس بإيمان وأنه لو كان 
في قلوبهم إيمان أكانوا مؤمنين لجمعهم بين التصديق بالقلب 
والقول يا ن ودلت السنة على د مثل ما دل عليه الكتاب). 

وأكد على هذا المعنى القرطبي في تفسيره أحكام القرآن() 
تحت قول الله تعالی : (قال لقد علمت ما أنزل هؤلاء إلارب 
السماوات والأرض بصائر وإنى لأظنك يا فرعون مثبورى. 

وقال: (وقيل: انما أضاف موسى إلى فرعون هذه المعجزات 
لأن فرعون قد علم مقار ما يتهيأً السحرة فعله وأنه لا يقدر على 
فعله إلا من يفعل الأجسام ويمللك السماوات والأرض). 


وقال تحت قوله عز وجل: ( وجحدوا بها و استيقنتها اتفسهم 

ظلما وعلوا فانظر كيف كان عاقبة المفسدين  )‏ 

بها وتكبزوا أن يؤمنوا بموسى وهذا يدل على KE‏ 
معاندین) . 

وخلاصة القول : إن من الأشاعرة من زعم أن الإيمان هو 

ومنهم من زاد على المذهب الأول النطق على ما يأتي رادا 
على المذهب الأول ومبينا بطلانه وفساده . 

ولو أردنا بيان بطلان هذا المذهب من الكتاب والسنة لطال 
الامر . 

وقد صنف العلماء من أهل السنة في الإيمان كتباً ككتاب 
الإيمان لابن مندة وكتاب الإيمان لأبي عبيد القاسم بن سلام() 
الذي قال تحت باب من جعل الإيمان المعرفة بالقلب وإن لم يكن 


(YID CI) 
.)٠١۲( الإسراء‎ )2( 
)٠ ٤ ( النمل‎ 3 ( 

(4) (ص۴۱) 


س الأشعرية فى ميزان الأشاعرة ‏ 
عمل: (ثم حدثت فرقة تالثه شذت عن الطائفتين جميعا ليست من 
أهل العلم ولا الدين فقالوا الإيمان معرفة القلب بالله وحده وإن لم 
يكن هناك قول ولا عمل وهذا منسلخ عندنا من قول أهل الملل 
الحنيفية لمعارضته لكلام الله ورسوله صلى الله عليه وسلم بالرد 
والتکذيب ألا تسمع قوله ۾ فووا اکا باق وا أل إا وما ارد إل 


AT سے ر‎ OO 
إزهعر و اميل وإسح تقوب وا ساط وما أ ون مو سی وعیسیٰ وما وق‎ 


کر و 


الیو من ريم لا رق بین أحار نهر وحن لر مسلون و البقرة: ۳ 

فجعل القول فرضا حتما كما جعل معرفته فرضا ولن يرضى بان 
يقول اعرفوني بقلوبكم؛ ثم أوجب مح الإقرار الإيمان بالكتب 
والرسل کایجاب الإيمان؛ ولم يجعل لاحد اي ایمانا إلا تصدیق النبي 


انوا بارت ) ا ., وقال: :ر E‏ 


موك فما مر شه َه ب النساء: .٠١‏ 


وقال: :2 ٤اتيهم‏ آلب رفوه كما يرون َه 4 
البقرة: ٠٤١‏ يعني النبي صلى الله عليه وسلم فلم يجعل الله 
معرفتهم به إذ تركوا الشهادة له بألسنتهم إيمانا؛ تم قنال رسول 
الله صلى الله عليه وسلم عن الإيمان فقال: (أن تومن بالل 
وملائکته ورسله) في أشياء عدها كثيرة في هذا لا تحصى). 

وزعمت هذه الفرقة أن الله رضي عنهم بالمعرفة ولو كان أمر 
الله ودينه على ما بقول هؤلاء ما عرف الإسلام من الجاهلية ولا 
فرقت الملل بعضها من بعض بالدعوى على قلوبهم غير إظهار 
الإاقرار بما جاءت به النبوة والبراءة مما سواها وخلع الأنداد 
والآلهة بالألسنة بعد القلوب ولو كان هذا يكون مؤمنا ثم شهد 


٤ م‎ 


رحل بلسانه أن الله اني اثنين كما يقول المجوس الزنادقة أو 


الأشعرية فى ميزان الأشاعرة ‏ 
ثالث تلائه كما يقل النصارى وصلى للصليب وعبد النيرأن بعد 
أن يكون قلبه على المعرفة بالله لكان يلزم هذه المقالة أن يكون 
مؤمنا مستكملا الإيمان كإيمان الملائكة والنبيين فهل يلفظ بهذا 
أحد يعرف الله أو مؤمن له بكتاب أو رسول ؟ وهذا عندنا كفر لن 
يبلغه إبليس فمن دونه من الكفار قط ). 

إلمذهت الثاني: قول بعضهم لابد من النطق مع الإإعتفادا؛ 
وأن الأعمال لا علاقة لها بالإيمان أصلا. 

قلت : إن هذا المذهب قد زاد على المذهب الأول بالنطق 
ورد على من جعل الإيمان مجرد التصديق كما تقدم بيانه. 

وقد زعم في شرح الجوهرة أن سيب النطق باللسان عند 
الجمهور إقامة الحدود الدنيوية وإجراء الأحكام الشرعية فقال(). 
(وقد فهم الجمهور أن مرادهم أنه شرط لإجراء أحكام المؤمنين 
عليهم من التوراث والتناكح والصلاة خلفه وعليه الدقن في مقاير 
المسلمين ومطالبته بالصلوات والزكرات وغير ذلك ؛ لأن 
التصديق القلبي وإن كان إيمانا إلا أنه باطن خفي فلا بد له. من 
علامة ظاهرة تدل عليه أثناط به تلك الأحكام ؛ فمن صدق بقلبه 
ولم يقر" بلسانه لا لعذر منعه ولا لإباء بل اتفق له ذلك ؛ فهو 
مؤمن عند الله غير مؤمن في الأحكام الدنيوية . .. وأما الآبي بأن 
طلب منه النطق بالشهادتين › فابى فهو كافر فيهما ولو أذعن في 
قأيه قلا ا اشا اک واو في خر 


ار من الاكتفاء بالتصديق و تبریر النطق بما لا تلعق بالإيمان 
أصلا ؛ وكذلك التأكيد على أن هذين المذهبين لا يدخلان العمل 
في الإيمان شرطا أو كمالا وهذا خلاف ما عليه قوم آخرون من 
أهل هذا المذهب. 


( ) شرح جوهرة التوحيد ( ٠١‏ ) 
۳۸ 


س الأشعرية فى ميزان الأشاعرة ‏ 

قال الإمام الباقلاني في الإنصاف”": (واعلم أنا لا ننكر أن 
نطلق القول بأن الإيمان عقد بالقلب وإقرار باللسان وعمل 
بالأركان على ما جاء في الأثر لأنه صلى الله عليه وسلم إنما 
أراد بذلك أن يخبر عن حقيقة الإيمان الذي ينفع في الدنيا 
والآخرة؛ لأن من أقر بلسأنه وصدق بقلبه وعمل أركانه حكمناله 
بالإيمان وأحكامه في الدنيا من غير توقف ولا شرط؛ وحكمناله 
أيضا بالثواب في الآخرة وحسن المنقلب من حيث شاهد الحال 
وقطعنا له بذلك في الآخرة بشرط أن يكون في معلوم الله تعالى 
آنه يحييه ويميته على ذلك ویمیته علیه. 

ولو أقر بلسانه؛ وعمل بأركانه؛ ولم يصدق بقلبه نفعه ذلك في 
أحكام الدنيا ولم ينفعه في الآخرة). 

وممن رجح أن الإيمان له تعلق بالأعمال وتأثير عليه الإمام 
النووي في شرحه على صحيح مسلم فيما نقل عن أبي عبد الله 
الأصبهاني وخیره: (وقال الإمام أبو عبد الله محمد بن اسماعيل 
التيمي لأصبهاني الشافعي رحمه الله في كتاب التحرير في شرح 
صحيح مسلم الإيمان هو: التصديق فإن عنى به ذلك فلا يزيد ولا 
ينقص؛ لأن التصديق ليس يتجزأً حتى يتصور كماله ونقصه 
أخرى. 

والإيمان في لسان الشرع هو التصديق بالقلب و العمل 
بالارکان ولا فر بها على مده | أهل السنة, 


الأمة ر خلنها أن الإيمان قول وعمل يزيد ونقص والأدلة على 
ذلك ما رواه البخاري .. 


قال اين بطال : فإيمان من لم تحصل له الزيادة ناقص . 


.)()1( 
(1/۱) (2) 


الأشعرية فى ميزان الأشاعرة س 


قال: فإن قيل الإيمان في اللغه التصديق. 

فالجو اب٠‏ أن التصديق يكمل بالطاعات كلها فما ازداد المؤمن 
من أعمال البر کان ايمانه أكمل ويهذه الجملة يزيد الإيمان 
زادت زأد الإيمان كمالا هذا توسط القول في الإيمان. 

وأما التصديق يالله تعالى ورسوله صلى الله عليه وسلم فلا 
ينقص). 

وقد قال الإمام البيهتي رحمه الله تعلق الأعمال بالإيمان أصلا 
وکمالا بیانا شافيا نقيا اد قال فی کتاب الإإعتقاد والهداية"' :( إنما 
المومنون الذين إذا ذکر الله وجلت قلوبهم وإذا تليت عليهم آيته 
زادتهم إيمانا وعلى ربهم يتوكلون الذين يقيمن الصلاة ومما 
رزقناهم ينفقون أولئك هم المؤمنون حقا ) (الأنفال ۲ 5( فاخير 
أن المؤمنين الدين جمعو | هده الأعمال التي بعضها نه تقع في اقب 
ويها باللسان ويعضها يسائر البدن وبعضها بهما أو به آو 
يأحدهما . 

وأن ايان يزيد ويتقص رإذا قبل الزيادة قبل اللقصان وبهذ* 
اة ا 

| عتقده. 

وقسم يفسق بتر که : أو يعصي ولا يكفر به إذا لم يجحده وهو 
مشروصضص الطاعات كالصلاة والصيام والزكاة والحج واجتناب 
المحارم. 

وقسم يكون بتركه مخطنا الأفضل غير فاسق ولا كافر وهو ما 
يكون من العبادات تطوعا). 

نم ذكر الآثار التي تدل على أن الإيمان قول وعمل. 


) ۱۱٣ص‎ ( )1( 


الأشعرية فى ميزان الأشاعرة ‏ 

ويقول الإمام الشافعي الذي ينتسب إلى مذهبه عامة الأشاعرة 
فيما رواه اللالكائي في شرح أصول اعتقاد آهل السنة 
والجماعة ‏ ( وكان الإجماع من الصحابة والتابعين بعدهم ممن 
أدركناهم أن الإيمان قول وعمل ونية لا يجز يء واحدمن 
التلاثة يالاخر ) . 

وقد كان الباقلاني قد أكد على هذا المعنى كما في الإنصاف”' 

: (واعلم آنا لا ننكر أن نطلق القول بأن الإيمان عقد القلب وإقرار 
باللسان وعمل بالأركانعلى ما جاء في الأثر؛ لأنه أنما أراد بذك 
أن يخبر عن حقيقة الإيمان الذي ينفع في الدنيا والأخرة ؛ لان من 
أقر بلسانه وصدق بقلبه وعمل أركانه حكمنا له بالإيمان وأحكامه 
في الدنيا من غير توقف ولا شرط). 

وروى البيهقي بإسناده في كتاب الإعتقاد والهداية (: (ثنا 
الربيع بن سليمان قال سمعت الشافعي يقول الإيمان قول وعمل 
يزيد وینقص). 

وبهذا البيان المققضب ظهر لك المطلب الأول من هده 
الأشاعرة للاشعرية. 

ويقول الإمام الشافعي الذي ينتسب إلى مذهبه عامة الأشاعرة 
في هذه المسألة فيما رواه اللالكائي في شرح أصول اعتقاد أهل 
السنة والجماعة : ( وكان الإجماع من الصحابة والتابعين بعدهم 
ممن أدركناهم أن الإيمان قول وعمل ونية لا يجز يء واحد من 
الثلاثه عن الأخر (. 

وروى البيهقي بإسناده في كتاب الإعتقاد والهداية : (ثنا 
رایع بن ایس قل سم الشافعي يقول الإيمان قول وعمل 


(ANY ~AAT/T} (1) 
ر‎ 

)۱٣١ص(‎ )3 ( 

(AAY — XAT) ( ) 
(١۹ص)‎ ( 


الأشعرية فى ميزان الأشاعرة س 


إن زيادة الإيمان ونقصانه عند الأشاعرة له اتصال وثيق 
بتعريف الإيمان؛ والمتدبر لما تقدم من فهمهم للإيمان يدرك أن 
هناك تفاوت كبير واختلاف كثير وها الخلاف والاختلاف 
يضفي على أس هذه المسألة افهاما متفاوتة وإن كان كل فرد منهم 
أصاب جزء من الحق وقد صرح البغدادی فی کتابه اسول 
الدين/ بوجود هذا الخلاف على الأصل المتقدم انفا فقال: (كل 
من أثبت أن الطاعات كلها من الإيمان انبعت فيه الأزيادة 
والنقصان» وكل من زعم أ ن الإيمان هو الإقرار الفرد منع من 
الزيادة والنقصان فيه»ء وأما من قال أنه اأتصديق بالقلب فقد منعوا 
من النقصان فيه واختلفوا في زيادته فمنهم من منعها ومنهم من 
أجازها. 

ودلیل الزيادة فيه قول الله تعالی: الین مال لهم کاس إن لتاس 


د جمغوا کک اموه فرادهُم یما ي وقول ج ودا تلبت عَم 
اينه زات إ ایس ¥ ففي هذه الآيات الست تصريح يأن الإيمان 
يزيد وينقتص وإذا صحت الزيادة فيه كان الذي زاد إيمانه قبل 
الإزدياد انقص إيمانا منه في حال الازدياد). 

وعامة الأشاعرة لهم نظرة متقاربة متباعدة في زيادة الإيمان 
ونقصانه وكما قدمت من أن آحادهم قد أصاب آحادا من معاني 
زيادة الإيمان ونقصانه وبيان ذلك فيما يلي. 


قال الله تعالی إل هاخا إيسكا م اين ى قال الزمخشري : 


راو ي أنزل لل في لوبهم السكون وا هلم قي بيب اا 


) ۲٣۳ (ص۲۲۲۔‎ )( 


-الأشعرية فى ميزان الأشاعرة س 
بعد القتال فيزدادوا يقينا إلى يقينهم أو أنزل فيها السكون إلى ما 
جاأء به محمك عليه السلام من الشرائع لیزدادوا أيمانا بالشرائع 
مقرونا إلى إيمانهم وهو التوحيد). 

وقال القرطبي في الجامع لأحكام القرآن(: (أي تصديقا 
بشرائع الإيمان مع تصديقهم بالإيمان) . 

ونقل ابن حجر في الفتح عنه قوله: في تعليقه على أثر معاذ 
عند البخاري (اجلس بنا نؤمن ساعم. 

قال: (لا تعلق فيه للز يادة لان معاذا إنما اراد تجديد الإيمان 

لان العبد يؤمن في اول مرة فرضا ثم يكون أبدا مجدد ١‏ كلما نظر 
او فکر). 

قال أبن حجر معلقًا على هذا (وما نفاه أو لا أثبته آخرا لان 
تجدید لإيمان یمن). 
المتكلمين زیادته ونقصانه . 

وقالوا : متى قبل الزيادة كان شكا وكفرا. 

قال المحققون من أصحابنا المتكلمين: نفس التصديق لا يزيد 
ولا ينقص والإيمان الشرعي يزد وينقص بزيادة تمراته وهي 
الإأعمال ونقصانها., 

قالوا : وفي هذا توفيق بين ظواهر النصوص التي جاءت 
فإن إيمانه لا يزيد كما سيأتي بيانه في تقسيم الغزالي لزيادة 


) ٠١١ /١ ( عمدة القاري‎ )1 ( 
(T1411) (2) 
(4۸1(3) 
(144/4) 


س الأشعرية فى ميزان الأشاعرة س 

وقد رد النووي هذه المقولة في شرحه على صحيح مسلم": 
(وهذا الذي قاله هؤلاء وإن كان ظاهرا حسنا فالأظهر وال أعلم 
أن نفس التصديق يزيد بكثرة النظر وتظاهر الأدلة ولذا يكون 
إيمان الصديقين أقوى من إيمان غيرهم بحيث لا تعتريهم الشبه 
...( 

وهذا الذي تقذم من القول بعدم زيادة الإيمان ونقصانه هو 
مذهب الماتريدية صنوان الأشاعرة كما هو محكي في كتاب الفقه 
الأكير. 


وقال يدر الدين العيني في عمدة القاري' ). (وقال الإماء: ٠‏ هدا 
المبحث لفظي لان المراد بالإيمان إن كان هر التصديق فلا 
يقبلهما؛ وإ كان الطاعات فيقبلها ثم قال: الطاعات مكملة 
للتصديق ؛ فكل ما قام من الدليل على أن الإيمان لا يقبل الزيادة 
والنقصان كان مصروفا إلى أصل الإيمان الذي هر التصديق. 


وكل ما دل على كون الإيمان يقبل الزيادة والنقصان فهو 
مصروف إلى الكامل وهو مقرون بالعمل). 

ثم رد على هذا على هذا القول عنده كذلك: ( وقال بعض 
المحققين: الحق أن التصديق يقبل الزيادة والنقصان بوجهين. 

الأول: القوة والضعف لأته من الكيفيات النفسانية وهي تقبل 
الزيادة والنقصان كالفرح والحزن والغضب ولو لم يكن كذلك 
يقتضي أن يكون إيمان النبي صلى الله عليه وسلم وأفراد الأمة 
سواء وأئه باطل إجماعا ولقول إبراهيم عليه السلام (ولكن 
ايطلمان ي 


من الایمان يشاب عليه ثوابه على تصدیقه باش إلا أن اين 


(144/1) (1) 
(1-۸/1) (2) 
(۱۰4/37 


-الأشعرية فى ميزان الأشاعرة _ 
بطال رد على مثل هذا القول بشيء من التفصيل يزيل بعض 
الغموض عن هذه المسألة التي تراكم أقوال ألأشاعرة عليها 
وثنائرها بين جلي وخفي. 

فقال كما نقل عنه النووي في شرحه على صحيح مسلم(' : 
(قال ابن بطال: فإيمان من لم تحصل له الزيادة ناقص. 

قال: فإن قيل الإيمان في اللغة التصديق . 

فالجواب: إن التصديق يكمل بالطاعات كلها فما ازداد المؤمن 
من أعمال البر كان إيمانه أكمل وبهذه الجملة يزيد الإيمان 
وبنقصانها ينقص فمتى نقصت أعمال البر نقص كمال الإيمان»› 
ومتی زادت زاد الإیمان کمالا هذا تو سط القول في الإيمان. 

أما التصديق بالل تعالى ورسوله صلى الله عليه وسلم فلا 

ولذلك توقف مالك رحمه الله في بعض الروايات عن القول 
اسان اذ لا يروز لقان التص اانه اذا قن مسار شا 
وخر ج عن اسم الإيمان). 

قلت : وجه المخالفة للمذهب المتقدم أن الأول جعل التصديق 
يزيد وينقص من حيث قوة النظر وضعفه. 

ما ابن بطال فقد جعل التصديق يزيد ولا يجوز عليه النقص 
كما حكاه في التأويل المروي عن الإمام مالك. 

كما أّه جعل لأعمال الجوارح أثرآً على الإيمان وكماله وقد 
نبه على هذا فيما حكاه عنه النووي في شرحه على صحيح 
مسلم: (وقال ابن بطال في باب من قال الإيمان هو العمل. 

قيل قد قدمتم أن الإيمان هو التصديق قيل التصديق أول منازله 
ولا يسمى مؤمنا مطلقا, 


(1/171 ( 
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الأشعرية فى ميزان الأشاعرة ‏ 
هذا مذهب جماعة أهل السنة أن الإيمان قول وعمل. 
قال يو عبيد: وهو قول مالك والثوري والأوزاعي ومن 
الدين من أهل الحجاز والعراق والشام وغیرهم). 
وهذا الكلام المتقدم مذهب الإمام البيهقي إد حكاه في الإعتقاد 
والهدا له ه وفصله ڦي الجامح لشعب الايمان(“. 
أما الغزالني فقد كان له تفصيل غير ما تقدم في زيادة الإيمان 
ونقصانه جمع به بين الاقوال المتقدمة كلها على طريفته فقال فى 
الإحياء: (الإيمان إسم مشترك يطلق من ثلاثة أوجه : 
الأول: أنه يطلق للتصديق”بالقلب على سبيل الاعتقاد والتقليد 
من غير كشف وانشراح صدر وهو إيمان العوام بل إيمان الخلق 
كلهم إلا الخوأص. 
و هذا الاعتقاد عقدة على القلب تارة تشد وتقوى وتارة 
تضعف وتسترخي كالعقدة على الخيط متلا .. 
والعمل يؤتر في نماء ااي و که که پؤار ام في 
وقال تعاا . (ليزدادوا إيمانا مع ایمانهی. 
وقال صلى لله عليه وسلم فيما يروى في بعض الأخبار 
الإيمان يزيد وينقص. 
الإطلاق الثاني: ن يراد به الأتصديق والعمل جميعا کما قال 
صلى الله عليه وسلم: (الإيمان بضع وسبعون بابا). 
وهو مؤمن). 
وإذا دخل العمل في مقتضى الإيمان ألم تخف زيادته ونقصانه 


( 1( ص" ) 
)2 (۱۰۷/۸1) 


الأشعرية فى ميزان الأشاعرة س 
وهل يؤثر ذلك في زيادة الإيمان الذي هو مجرد التصديق هذا 
فيه نظر وقد أشرنا إلى أنه يؤثر فيه. 

الإطلاق الثالث: أن يراد به التصديق اليقيني على سشبيل 
الكشف وانشراح الصدر والمشاهدة بنور البصيرة وهذا أبعد 
الأقسام عن قبول الزيادة) . 

ثم ختم قوله ملخصا مذهبه: ( وقد ظهر في جميع الإطلاقات 
أن ما قالوه من زيادة الإيمان ونقصانه حق). 

أما الإمام الجويني فقد ذكر المذهبين كما في العقيدة 
النظامية: (الركن الثالث: في زيادة الإيمان ونقصانه» ذهب 
أئمة السلف إلى أن الإيمان معرفة بالجنان وإقرار باللسان › 
وعمل بالأركان › فهؤلاء أدرجوا الطاعات كلهاتحت اسم 
الإيمانء وهذا غير بعيد في التسمية وقد سمى الله تبارك وتعالى 
الصلاة إيمانا في قوله: (وما كان الله ليضيع إيمانكم) أراد 
الصلاة التي صلوها إلى بيت المقدس» فمن أطلق اسم الإيمان 
على الطاعات كلها يقرل على مساق أصله: يزيد الإيمان بزيادة 
الطاعات» وينقص بنقصانها. 

ومن قال: الإيمان هو التصديق؛ فمن علم وعرف حقافلا 
يتفاوت التصديق زادت أو نقصت). 


(4/1) ) 
.)۸۹(( 


الأشعرية فى ميزان الاشاعرة سے 
إيمان المقلد 
٠‏ قال عبد القاهر ابخدادي في ڪتاي اصول الدين: : ( قال 
تظر یه ؛ فان اع مي تلك جوا ورود به علا قال لب 
له بل هو کافر. 
وإن اعتقدٍ الحق ولم يعرف دليله واعتقد مع ذلك أنه ليس في 
الشبهة ما يفسد اعتقاده؛ فهو الذي اختلف فيه أصحاينا. 
فمنهم من قال: هو مؤمن؛ وحكم الإسلام له لازم وهو مطيع لله 
تعالى باعتقاده وسائر طاعته وإن كان عاصيا بتركه النظر 


ومنهم من قال: إن معتقد الحق قد خرج باعتقاده عن الكفر؛ 
لان الكفر واعتقاد الحق في التوحيد والنبوات ضدان لا يجتمعان 
غير آنه لا ب يستحق اسم المؤمن إلا إذا عرف الحق في حدوث 
العالم وتحيد صانعه وفي صحة النبوة ببعض أدلته سواء أحسن 
صاحدھا العبارة عن الدلالة أو لم يحسنها وهذا اختيار الأشعري» 
الاد وا کا ا ا 
غير مشرك ولا کاف). ‏ 

وقد ترتب على هذا القول ما حکاه تفه في وله ( فان 
قال قائل٠ ١‏ بتدار العاقل في أول حالة التكليف إلى النظر من غير 
تفريط في النظر فاخترمثه المنية قبل انتهاء النظر فما قولكم 
فيه 


فنأ سبیله عند اأ ائمتنا سبيیل من مات في حیاة و سيا لی 9 


القول قي صبيان المسلمين والمشركين في التعديل والتجوير إن 
اء الله 


) ۲٠١ -۲١٤ص(‎ )1( 
(ص۱۲۲)‎ )2( 


الأشعرية فى ميزان الأشاعءرة س 
وهذا مكلف يموت غير عالم بال ولا نحكم له يالنار على 
اللأصح ولو انقضى من أول حال التكلف زمن يسع النظر المؤدي 
إلى المعارف ولم ينظر مع ارتفاع الموانع واخترم بعد زمان 
الإمكان فهو ملحق بالكفرة ولو مضى من اول الحال قدرامن 
ازمان يسع بعض النظر ولكنه لم ينظر مقصرا ثم اخترم قبل 
مضى الزمان الذي يسع في مثله النظر الكامل فقد قال القاضصي 

رضي الله عنه: يمكن أن لا بلحق بالكفرة إذا تيين أنا بالآخرة أنه 
لو ابتدأ النظر ما كان له في النظرة نظرة ولكان لا يتوصل إلى 


وقال: الأصح الحكم بكفره لموته غير عالم مع بدو التقصير 
منه فیما کلف). 


وسوق نکتفی برد هذه الفكرة الأيدة بقول بعض من علماء 
الأشاعرة وذلك لوضوح وهائها وفساد مضمونها وقبح دعوتها إذ 
اثها ما أصايت دليلا ولا سارت على هدى من كتاب وسنة أو 
قول صاحب ؛ بل وليس لها دليل تهتدي به ولا أثارة من علم 
تقتفی؛ ولوكان هدا الكتاب قد خص لرد مقولاتهم على منهج أهل 
السنة لكان التثريب عليهم شديد وبيان فساد طريقتهم عجيب لكن 
الشرط رد مذهبهم بقولهم إذ في هذا البيان هدم لتلك الأوهام التي 
ظن أهلها ئها أصول متينة وقواعد رزينة وبيوتا لا ثنال أبداً؛ 
فكان في ردهم على أنفسهم مطلب مقصود لإظهار أن بيتهم 
أوهى من بيت العنكبوت وعليه نقول. 

قال الغزالي في كتاب الإقتصاد في الإعتقاد في التمهيد الثاني 
تحت قوله : إن الناس أربعة فرق ( الفرقة الأولى: آمنت بالل 


و صدقت و | عتفدته الحقى و أضمر ¥ ۳ ا اش اما بعدادة. 


وإما بصناعة فهؤلاء ينبغي أن يتركوا وما هم عليه ولا تجرك 
عقائدهم باستحثاث على تعلم هذا العلم؛ فإن صاحب الشرع 


()( ص 


الأشعرية فى ميزان الأشاعرة س 
صلوات لله عليه لم يطالب العرب في مخاطبته إياهم باکثر من 
التصديق ولم يفرق بين أن يكون ذلك بإيمان وعقد تقليدي أو 
بتعين بر هاني وهذا مما علم ضرورة من مجاري أحواله في 
تزكيته إيمان من سبق من أجلاف العرب إلى تصديقه ببحث 
وبرهان بل بمجرد قرينة ومخيلة سيقت إلى قلوبهم فقادتها إلى 
الإذعان للحق والإنقياد للصدق فهؤلاء مؤمنون حقا فلا ينبغي أن 
تشوش عليهم عقائدهم فإنه إذا تليت عليهم هذه البراهين وما 
عليها من الإشكالات وحلها لم يؤمن أن تعلق بقلوبهم مشكلة من 
المشكلات وتستولي عليها ولا تمحى عنها يذكر من طرق الحل 
ولهذا لم يقل عن الصحاية الخوض فى هذا الفن لا بمباحثة ولا 
بتدريس ولا تصنيف بل كان شغلهم بالعبادة والدعوة وحل الخلف 
على مراشدهم ومصالحهم في أحوالهم وأعمالهم ومعاشهم فقط). 
إن الخزالي قد أجرى إيمان المقلد على أصله وصححه ولم 
يرده وأوضح ذلك في ذمه کل قول يزعم وجوب النظر على كل 
أحد حتى يصح منه الإيمان » وقد تقدم نقل كلام بعض أئمة 
الأشاعرة الذين هدموا هذا الأصل واعتيروه بدعة منكرة ونزيد 
ما وعدنا بإيراده من قول النووي وتأييده لكلام الشيخ أبي عمرو 
بن الصلاح وذلك في شرحه على صحيح مسلم ‏ تحت حديث 
أنس قال: (تهينا أن نسأل رسول الله صلى الله عليه وسلم عن 
شي ء؟ فکان يُعجينا أن يجيء الرحل من أهل البادية العاقل فيسال 
ونحن نسمع فجاء رجل من هل الباية فقال: يا محمد انا 
فقال: (قال الشيخ يخ أبو عمرو بن الصلاح رحمه اله : ويه 
دلالة لم ماذهب إليه أئمة العلماء من أن العوام المقلدين 
مؤمنون وأنه يكتفي منهم بمجرد اعتقاد الحق جزما من غير شك 
وتزلزل خلافا لمن أنكر ذلك من المعتزلة وذلك لاه صلى الله 
عليه وسلم قرر ضماماً على ما أعتمد عليه في تعر یق ر س 


(۷۱/۱( ( 


س الأشعرية فى ميزان الأشاعرة س 
وصدقه؛ ومجرد إخباره إياه بذلك ولم ينكر عليه ذلك ولا قال 
القطعية هذا كلام الشيخ). 

ويذا يظهر لك أن الأشاعرة قد تراشقوا الحجج وكل منهم 
حرص على تنكيس علم غيره حتى في مسالة الإيمان والكفر 
التي هي الفيصل بين النجاة والهملاك أعاذنا الله وإياكم من 
الضياع والحرمان. 

ونختم هذا المبحث بقول البيهقي في الجامع لشعب الإيمان 
'بعد أن ذكر بإسناده إلى عمر بن عبد العزيز قوله: عليك بدين 
الأعرابي والغلام في الكتابة واله عمن سواه. 

قال الإمام أحمد رحمه الله تعالى : وهذا الذي قاله عمر بن عبد 
العزيز وقال غيره عن السلف فى النهي عن الخوض في مسائل 
الكلام. 
بلغه كافيا في إثبات التوحيد معا غيرها). 


(erf) 
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الأشعرية فى ميزان الأشاعزة ‏ 


لقد كان للاشاعرة أقوال مختلفة متباينة في اطلاق الاسم على 
المسمى إن كانت هي هو أو هي غيره على مذاهب وأقوال 
أحصر شا ٿي ارذ EE‏ 

القول الأول: قول من قال إن من الأسماء هي المسمى ومنها 
أنه غيره . 

قال الجويني في الإرشاد: ا معاني اسماء الله تعالی) 


أقسام. 

وقال : من اسمائه مانقول انه هو هو؛ وهو كل ما دلت 
التسمية به على وجوده. 

ومن أسمائه ما نقول إنه غيره وهو ما دلت التسمية به على 
فعل كالخالق والرازق. 

ومن أسمائه ما لا يقال إنه غيره وهو كل ما دلت التسمية به 
على صفة قديمة كالعالم والقادر). 


قال الغزالي في المقصد الأسنى”: (وأما قولهم إن من الأسه 
ما لا يقال إنه المسمًى ولا يقال هو غيره فهو أيضا خطاً ..( 

القول الثاني: من قال أن الاسم هو المسمى. 

قال الجويني في الإرشاد : ( وذكر بعض أئمتنا أن كل اسم هو 
المسمى بعينه وصار إلى أن الرب سبحانه وتعالى اذا سمى خالقا 
فالخالق هو الاسم؛ وهو الرب تعالى؛ وليس الخالق اسما للخلق؛ 
ولا الخلق اسما للخالق؛ وطرد ذلك في جميع الأقسام. 

والمرتضى عندنا طريقة شيخنا رضي الله عنه؛ فإن الأسماء 
تتنزل منزل الصفات فإذا اطلقت ولم تقتض نفياً حملت على 


(') (ص۲۰). 
o٢‏ 


الأشعرية فى ميزان الأشاعرة ‏ 
فإذا قلنا الله الخالق وجب صرف ذلك إلى ثبوت وهو الخلق» 
وكان معنى الخالق من له الخلق › ولا ترجع من الخلق صفة 
متحققة إلى الذات فلا يدل الخالق إلا على إثبات الخلق؛ ولذلك 
قال أئمتناء لا يتصف الباري في أزله بكونه خالقا إذ لا خلق في 
الأزل وصف بذلك على معنى أنه قادر كان تجوزا؛ فخرج من 
ذلك أن العلم والقدرة كما كانا صفتين فكذلك هما اسمان ؛ والكلام 
في ذلك يؤول إلى التنازع في اطلاق لفظ ومنع اطلاقه)(. 
المسمى بعينه وذاته والتسمية الدالة عليه تسمى اسما على سبيل 
المجاز والدليل عليه قوله تعالى (تبارك اسم ربك) ومعناه تبارك 
ربك وأيضا قوله (سبح اسم ربك) ولا يشك عاقل أن المسبح هو 
الله تعالى لا قول من يقول التسبيح ويدل عليه قوله تعالى: 


ed a" r" 


کر ماعيدون من دونو ! إل آسشما سام یتر ا 


ہا ِن طن إن الحم إلا ل أ ر آلا یدوا | إا ذلك اقيم ولك 


وقد علمنا أنهم ما كانوا يعبدون الأقوال والتسميات وإنما كانوا 
يعبدون الإصنام. 

فأما قوله تعالى:(ولل الأسماء الحسنى). 

وقوله صلی الله عليه وسلم: (إن لله تعالى تسعة وتسعين اسما 
من أحصاها دخل الجنة) فالعدد في ذلك راجع إلى التسميات التي 
هي عبارات الاسم» فالتسمية تدل على الذاث حسب دلالة الكتاية 
والمكتوب» وما جرى هذا المجرى فلا يحل الله له أن يفتي في 
دین الله تعالیء نعوذ بالل من الجهل بال تعالى وصفاتم. 

وقال عبد القاهر البغدادي في أصول الدين: (اختلفوا في الاس 
( [) - الارشاد ( ۹۲۷ ٣۸‏ ). 


( 2 ) وانظر ختام قوله ( الجهل بال تعحالى وصغفاته ) . 


سسس الأشعرية فى ميزان الأشاعرة س 

فقال أكثر أصحاينا أنه المسمى والعبارات عنه تسميات لىئ. 
وقد رد الغزالي على من قال إن الاسم هو المسمى مستدل 

بالأإية ۹ ری 3 ابش من ا سا مس س اش 


کلک ا و ڪر الاس تت )س 


فقال في المقصد الأسنى ) : ( وأكثر أغاليط الجدليين نشؤه 
عدم التمييز بين معاني الأسامي المشتركة › وإذا ميزت ارتفع 
أکثر اختلافاتهم فإن قیل فقد قال تعالی : ( مأ تعبدون من دونه إلا 
أسماء سميتموها أنتم وآبائكم ) ومعلوم أنهم ما كانوا يعبدون 
المسميات . 
فنقول: إن المستدل بهذا لا يفهم وجه دلالته مالم يقل : إنهم 
کانوا يعبدون المسميأات دون الأسماء فيكون في كلامه التصريح 
يأن الأسماء غير المسميات ؛ اذلو قال القائل ٠‏ العرب كانت 
تعبد الأسماء دون المسميات كان متناقضا؛ ولو قال تعيد 
المسميات دون الأسماء كان مفهوما غير متناقض › فلو كانت 
الأسماء هى المسميات لكان القول الأخير كالأول ثم يقال أيضا 
معناه أن اسم الآلهة التي أطلقوها على الأصنام كان اسما بلا 
مسبمى لأن المسمى هو المعنى الثابت في الأعيان من حيث دل. 
عليه اللفظ ولم تكن الأصنام آلهة ثابتة في الأعيان ولا معلومة في 
الأذهان یل كانت أساميها موجوده قي األسان فكانت أسامي يلا 
معان ؛ ومن سمى باسم الحكيم ولم يكن حكيما وفرح به قيل فرح 
بالاسم إذ ليس ورا ء الاسم معنى؛ وهذا هو الدليل على أن الاسم 
مسم لأنه ضاف الامسم إلى التسمية و أضاف التسمية 
ابيا فجعلها فعلا لهم فقال أسماء سميتموها يعني أسماء حصلت 
بتسميتهم وفعلهم وأشخاص الأصنام لم تكن هي الحادثه بتسميتهم 


. )١۳۸-١۴۷ ( أصول الدین‎ )[ ( 
(Y~ (2) 


٤ 


وفعلهم وأشخاصهم؛ فإن قيل فقد قال تعالى: (سبح اسم ربك 
الأعلى) والذات هي المسبحة دون الاسم. 

قلنا: الاسم هاهنا زيادة على سبيل الصفة وعادة العرب جارية 
بمتله), 

وقال في نفس الكتاب ): (وأما هذا الاستدلال وجوايهم عنه 
بأن الاسم والمسمى واحد وإلّما أريد بالاسم ها هنا التسمية فقط 
مں وجھیں۔ 

القول الثالث: قول من قال إن الاسم هو الصفة. 

قال عبد القاهر البغدادي في أصول الدين : ( وقد نص أبو 
الحسن الأشعري على هذا القول في كتاب تفسير القرآن وذكر 
كتاب الصفات أن الام هو الصفة وقسمه ب تقسيم الصفات ) . 

وقال الإمام البيهقي في الاعتقاد والهداية : ( ومن أصحابنا 
من دهب الى ُن جمیع أسمائه لذاته الدي له صفات الذات 
ا الفعل فعلى هذا الاسم والمسمى في الجميع واحد وال 

علم وعلى هده الطريقة يدل کلام المتقدمين من أصحابنم“. 

القول الرابع: من قال أن الاسم غير المسمى. 

قال الجرجاني في شرح المواقف/: (قال الآمدي : اتفق 
العقلاء على المغايرة بين التسمية والمسمى وذهب أكثر أصحابينا 
إلى أن التسمية هي نفس الأقوال الدالةء وأن الاسم هو نفس 
المدلولء ثم اختلف هؤلاء فذهب ابن فورك وغيره إلى أن كل 
اسم هو المسمى بعينه فقولك الله قول دال اسم دال على المسمى ... . 

والناس قد طولوا في هذه المسألة وهو عندي فضول لأن 
الاسم هو اللفظ المخصوص والمسمى ما وضع ذلك اللفظ بإزائة 
OE a le‏ 
( ) الاعتقاد والهداية ( ١‏ ) . 


۲۳١ - ۲۲۹ /۸( ) ۹ (‏ ) من حاشية كتاب أصول الدين ( ٠١۷‏ ) . 
سے ۵9 ہے 


ڪڪ ي 
فنقول: الاسم قد يكون غير المسمسى فإن لفظ الجدار مغاير 
لحقيقة الجدار» وقد يكون عينه؛ فإن لفظ اسم للفظ الدال على 
المعنى المجرد عن الزمان ومن جملة الألفاظ لفظ الاسم اسما 
لنفسه فاتخذ ها هنا الاسم أو المسمى). 

وقال الغزالى في المقصد الأسنى:( فإن قال قائل الخالق 
وصف وكل وصة فهو إثبات؛ وليس في مضمون هذا الأفظ 
إثبات سوى الخلق» والخلق غير الخالق وليس في الخالق وصف 

فنقول: قول القائل الاسم يفهم غير المسمى متناقض كقول 
القائل الدليل يعرف غير المدلول فإن المسى عبارة عن مفهوم 
الاسم فكيف يكون المفهوم غير المسمى والمسمى غير المفهوم. 

وأما قوله: إن الخالق لا وصف له من الخلق » والكاتب لا 
وصف له من الكتابة فليس كذلك ء والدليل على أن له وصفاً منهء 
يوصف به مرة وينفي عنه أخرى › والإضافة وصف للمضاف 
ينفي ويثبت كالبياض الذي ليس بمضاف؛ فمن عرف زيدا ویكراً 
ثم عرف أن زيدا أب لبكر فقد عرف شيت لا محالة؛ وهذا الشيء 
إماوصف أو موصوف ؛ وليس هو ذات الموصوف بل هو 
وصف قائما بنفسه بل هو وصف لزيد؛ فالإضافات من قبيل 
الأوصاف للمضاف أت إلا أن مضمونها لا يعقل إلا بقيناس بين 
شيئين وذلك لا يخرجها عن كونها أوصافا). 

ان هذا المعنى القريب مما ذهب إليه بعض المعتزلة قد رد 
عليه الغزالي في المقص الاسنى ١‏ فقال. (وقد استدل القائلون 


وبول مل اله عليه وسله: قى وتسىين اسما اة 


( 1 ) المقصد الأسنى ( ١‏ ) . 


(2) المقصد الأسئى .)٠١(‏ 


الأشعرية فى ميزان الأشاعرة ‏ 

وقالوا. لو كان الاسم هو المسي لكان مسمى تسعة وتسعين 
مهنا بان الا غير المسمى . 

وقالو! : يجوز أن يرد بمعنى اأتسمية لا بمعنى المسمّى كما 
سلم الاخرون بان الاسم قد يرد بمعنى المسمى . 

وإن كان هو غير المسمى في الأصل وعليه نزلوا قوله تعالى 


(سبح اسم ربك الأعلى). 
ولم يحسن كل واحد في الفريقين في الاستدلال والجواب 


ما قوله. (سج اسم ربك الأعلى) فقد ذكرنا ما فيه وعليه ٠‏ 


وإئما أريد بالاسم هاهنا التسمية فقط من وجهين. 


أحدهما: ان من يول الاسم هو المسمی لا يعجز عن أن قول 
ها هنا المسمى تسعة وتسعون؛ لان المراد بالمسمى مفهوم الاسم 
عند هدا القائل» ومفهوم العليم غير مفهوم القدير» والقدوس 
والخالق وغير ذلك؛ بل لكل اسم مفهوم ومعنى على حياله» وإن 
كان الكل يرجع إلى وصف ذات واحدة ؛ فكأن هذا القائل يقول: 
الاسم هو المعنى؛ ويمكن أن يقول لله تعالى المعاني الحسنة؛ فإن 
المسميات هي المعاني فيها كثرة لا محالة. 

والثاني: إن قول المراد بالاسم ها هنا التسمية خطأ ؛ فإتا قد 
بينا التسمية ذكر الاسم أو وصفه والتسمية تتعدد وتكثر بكثرة 


المتسمين. 
وإن كان الاسم كما أن الذكر والعلم يكثر بكثرة الذاكرين 
والعلمين. 


وإن كان المذكور والمعلوم واحدا فكثرة التسمية لا تة تفتقر إلى 


( ' ) قلت : يعني ما سبق بیانه ص ( ۲۲ و ۲١‏ ) فانظره . 


س الأشعرية فى ميزان الأشاعرة _ 
كثرة الأسماء؛ لأن ذلك يرجع إلى أفعال المسمين فما أريد 
بالاأسماء هنا التسمباتث يلل رید الأسماء »> والاسماء هي الألفاظ 
الموضوعة الدالة على المعاني المختلفة ؛ فلا حاجة إلى التعسف 
في التأويل. 

قیل٠‏ الاسم هو المسمى أو لم يقل فهذا القدر يكفيك في كشف 
هذه المسألة لقلة جداوها لا تستحق هذا الإطناب ؛ ولكن قصدنا 
بالشرح تعليق طرق التعريف لتستعمل في مسائل أهم من هذه 
المسألة؛ فإن أكثر تطواف النظر في هذه المسألة حول الألفظ 


دون المعاني). 
القول الخامس: من جمع بين هذا الأقوال المختلفة على 
تفصيل: 


لقد قام الإمام البيهقي في الاعتقاد والهداية بالجمع بين شتات 
الأقوال على تفصيل رجى بذلك رفع تفاوت الأفهام في باب 
الافتراض العقلي في هذه المسألة فقال : ( قال الله جل ثنازه : 


م ع کر صح کہ ا 


هر آله لی کله إل ا اومن اميم 
لسري اناز اشڪر سبك آي اقروت الحشر: ۲۳ . 


فأشار فى هذه الآيات ۳ فصل أسماء الذات من أسماء الفعل» 
على ما نبينه إلى سائر ما ذكر فقال: (فأشار في هذه الآيات إلى 
فصل أسماء الذدات من أسماء الفعل» على مانبينه إلى سائر ما 
ذكر في كتابه من أسماء الذات وأسماء الفعل» فلله عز اسمه 
أسماء وصفات» وأسماؤه صفاته» وصفاته أوصافه؛ وهي على 
قسمین : 

أحدها: صفات ذات؛ والآخر: صفات فعل . 

فصفات ذاته کوصت ما يستحقه فیما لم يزل ولا يزال وهو 
على قسمین: 


.)(0( 


الأشعرية فى ميزان الأشاعرة س 

أحدهاء عقليء والآخر سمعي. 

فالعقلي: ما كان طريق إثباته أدلة العقول مح ورود السمع به 
وهو على قسمین: 

أحدهما: ما يدل خبر المخبر به عنه» ووصق الوإاصف به له 
على ذاته » كوصف الواصف له بأنه شيء ذات موجود قديم إله 
ملك قدوس جليل عظيم عزيز متكبر»ء والاسم والمسمى في هذا 
القسم واحد. 

والتاني: ما يدل خبر المخبر به عنه ووصف له به على 
صفات زائدات على ذاته قائمات به » وهو کوصف الواصف له 
بائه حي عم فادر مريد سميع بصير متكم باق فدأت هده 
الأوصاف على صفات زائدة على ذاته قائمة به كحياته وعلمه 
وقدرته وإرادته وسمعه ويصرهوكلامه وبقائه»ء والاسم في هذا 
القسم صفة قاتمة بالمسمىءلا يقال إِّها هي المسمى. 

وأمّا السمعى فهو ما كان طريق إثباته الكتاب والسنة فقمل 
كالوجه واليدين والعين وهذه أيضا صفات قائمة بذاته لا يقال فيها 
إنها هي المسمى ولا غير المسمى؟ ولا يجوز تكييفها فالوجه له 
صفة وليست بصورة»ء واليدان له صفتان وليستا الجارحتين» 
والعين له صفة وليست بحدقة ؛ وطريق إتباتها له صفات ذات 
ورود خير الصادىق به. 

وأما صفات فعله فهي صفات مشتقة من أفعال ورد السمع بها 
أن الأفعال التي اشتقت منها لم تكن في الأزل وهو كوصف 
الواصف له بأئه خالق رازق محيي مميت منعم مفضل 
فالتسمية في هذا القسم إن كانت من الله عز وجل فهي صفة قائمة 
بداته» وهو كلامه لا يقال إنها المسمى ولا غير المسمى. 
( ) يجب على القاريء التنبه إلى أن هذه اصفات اتصف بها الله تيارك وتعالى قبل تعلقها بالموجودات والمخلوقات » 
لكن هدا يلزم من أثبت ذلك على باب إثبات الأسماء والصغات على السواء إثبات ما يطلقون عليه يام الحرادث ہذات 
الله تعالی : لان السمع يزم منه سمع السامع للاصوات كلها على باب تجددها وكذا التول في المبصرات وغيرها . 


ولما لم يكن الغرض تتبع اقوالهم بل مجرد بيانها اكتفي بمتل هذا التذبيه . 
6۹د 


س الأشعرية فى ميزان الأشاعرة س 
٠‏ وإن كانت التسمية من المخلوق فهي فيها غير المسمى ومن 
أصحابنا من ذهب إلى جميع أسمائه لذاته الذي له صفات الذات 
وصفات الفعل فعلى هذا الاسم والمسمى في الجميع واحدا والله 
أعلم وعلى هذا يدل كلام المتقدمين من أصحابنا ... يونس بن 
عبد الأغلى قال سمعت الشافعي يقول : الاسم غير المسمى فاشهد 
عليه بالزندقة), 

وقد رد الباقلاني على من قال إن الصفات ليست هي هو في 
الإنصاف فيما يجب اعتقاده ولا يجوز الجهل به" : ( والدليل 
على ان صفاته لا يقال لها هي هو : انها لو كانت هي هو لكانت 
خالقه فاعله مثله ؛ فلا يجوز أن يقال هي هو › ويدل على صحة 
هذا المعنى قول علي عليه السلام في القرآن : ليس بخالق ولا 
مخلوق لانه لو جعله خالقا كان إلها ثانيا مع الله ولو جعله مخلوقا 
لوجب أن يكون الباري بلا كلام ثم خلق كلامه بعد » وذلاك لا 
يصح لأن صفات ذاته قديمة بقدم ذاته). 

وقال. (وإنما قلنا صفات إن صفات ذاته ليست بأغيار له» ول 
هو غير صفاته» ولا صفاته متغايرة في أنفسها لأن حد الغيرين 
ما يجوز مقأرثة أحدهما الآخر إما بزمان أو بمكان و هذا يستحيل 
تصويره في الله تعالى وصفات داته » فافهم وتزيد التحقيق وفقنا 
الله وإياك وجميع يع المسلمين أمين يا رب العالمين). 

وأخیرا نذکر کلام أبي بكر الإسفرايني في التبصير في 
الدين الذي لم برضي ما سبق قله من آقوال فال : (وأن تعلم 
آنه لا يجوز فیما ذکكرناه من صفات القديم سبحانه أن يقال أنها 
هي هو او غيره ولا هي هو ولا هي غيره ولا آنها موافقة آو 
مخالفةء ولا آنها تباينية أ و تلاز ميه أو تتصل به أو تنفصل عنهء 
او تشبهه أو لا تشبهه. 

ولكن يحب أن يقال. أنها صفات له موجودة به قائمة بذاته» 


ر( ا ) الانصاف ( ٣۷‏ ), 


) ايسور في اول اين( )| 


-الأشعرية فى ميزان الأشاعرة ‏ 
مختصة بهء وإنما قلنا لا هي هو لأن هذه الصفات لو كانت هي 
هو لم يجز أن يكون هو عالماء والقدرة لا تكون قادرة. 

ولا موصوفا بشيء من هذه الصفات . 

إنما قلنا لا يقال أنها غيره؛ لأن الخغيرين يجوز وجود أحدهما 
مع عدم الأخر» ولما استحال هذا المعنى في الذات والصفات لم 
يجز فيه الخلاف المغاير. ٠‏ 

وإنما قلنا: لا هي هو ولا هي غيره لأن في نفي كل واحد 
منهما إثبات الآخر»ء وقد بينا استحالة الإئبات فيه»ء وإنما قلنا لا 
يقال أنها توافقه» أو تخالفه › أو تباينه أو تشبههء لأن جميع ذلك 
يتضمن المغايرة؛ وذلك يتضمن جواز عدم أحدهما مع وجود 
الأخر وذلك محال. 


وأن تعلم أن ما يمتنع إطلاقه من هذه العبارات التي ذكرناها 
على الذات والسفات ٠‏ يستنع إطللاقها أرضا على كل فة منها 
مع سائر الصفات ؛ فلا يجوز أن يقل : علمه قدرته › ولا أن يقال 
: أنه غيرهاء او يخالفها؛ أو يوافقها أو يشبهها او لا يشبهها› 
بعض وقد نبه رسول الله صلى الله عليه وسلم في خير عمران بن 
الحصين على ما يتضمن هذا المعنى الذي وصفناه حين قال: 
(كان الله ولم يكن شيء غيره) وذلكڭ إثبات الصفات ونفي 
لمغايرة بينها. 

وأن تعلم أن كل صفة قامت بذات الباري جل جلاله لم تكن إلا 
أزلية قديمةء لما قد بينا قبل حدوث الحوادث في ذاته لا يجوز). 
مع كل هذا التباين بين الأقوال وما يترتب على كل قول من 
مفساد شر عية وعقلية يظهر فسادها برد بعحضها على بعض 
وثمرة ذلك ما قال الغزالي في فيصل التفرقة(: (ولعل صاحبه 


) () فيصل القرقة من ساملة التصور العوالي )| 


الأشعرية فى ميزان الأشاعرة س 
يميل من سائر المذاهب إلى الأشعري؛ ويزعم أن مخالفته في كل 
ورد وصدر كقر من الكفر الجليء فاساله من آين ثبت له أن 
ئة القاء لہ تعالی وزعم ئه لیس رصقا ل تعالی زاندا عا 
إلذإات؛ ولم صار الباقلاني أولى بالكفر بمخالأفته الأشعري من 
الأشعري يمخالفته الباقلاني!. 

ولم صار الحق وقفا على أحدهما دون الثاني!. | 

أكان ذلك لأجل السبق في الزمان؟ فقد سبق الأشعري غيره 

من المعتزلة فليكن الحق للسابق علي 

فاي ميزان ومکیال قدر در جات الفضل حتى لاح له أن لا 
أفضل في الوجود من متبوعه ومقلده؟. 

فإن رخص لباقلاني في مخالفته فلم حجر على غيره!. 

فما الفرق بين الباقلاني والكرابيسي والقلانسي وغيرهم!. 

وما مدرک التخصيص بهده الر خصة!. 

وإن زعم أن خلاف الباقلاني يرجع إلى لفظ لا تحقيق وراءه 
كما تعسف بتكلفه بعض المتعصبين زاعما أنهما جميعا متوافقان 
على دوام الوجود والخلاف في أن ذلك يرجع إلى الذات أو إلى 
وصف زائد عليه خلاف قريب لا وجب التشديد فما باله يبشدد 
الول على المعتزلي في نفيه الصفات وهو معترف بأن الله تعالى 


عالم حيط د بجميع المعلومات قادر على جميع اأممكنات › وأنما 
پخالف لأنسعري بانه عام وقادر يلات إو بصفة زانة ف 


وأي مطلب أ جل وأخطر من صفات احق سحا وتعلى ي 
انظر فيها وإثباتها ؛ فإن قال : إنما أكفرالمعتزلي لأنه يزعم 
الذات الواحدة د تصدر مني اند للم والقدرةوالحياةء ود 
صفات مختلفة بالحد و 


۲ 


افشعریۂ شی ہیزان اشا کے 
الات الرادة قا يا له لا رمي من الاش ي قله لى الع 
صفة زائدة قائمة بذات الله تعالى مع كونه واحدا هو توراة 
وإنجيل وزبور وقران» وهو أمر ونهي وخبر واستخبار وهذه 
حقائة ئق مختلفة وكيف لا؛ وحد الخبر ما يتطرق إليه التصديق 
والتكذيب ولا يتطرق ذلك إلى الأمر والنهي فكيف تكون حقيقة 

والإثبات على شیء واحد» فان تخبط فی جواب هذا أو عجز عن 


كشف الغطاء فيه: فالعلم أنه ليس من أهل النظر وإنما هو 
مقلد ...). 


مجنی لا إله الا الله 


قال عبد القاهر البغدادي في أصول الدين : : (واختلف 
أصحابنا في معنى الإله فمنهم من قال: : إنه مشتق من الإلهية 
وهي قدرته على اختراع الأعيان» وهو اختيار أبي الحسن 
الاشعري. 

وعلى هذا يكون الإله مشتقا من صفه. 

وقال القدماء من أصحابنا : انه يستحق هذا الوصقف لذاته› 
وهو اختيار الخليل بن أحمد المبرد وبه نقول). 

قال الباقلاني في الإنصاف”: ( والتوحيد له هو : الإقرار بأنه 
ابت موجود واله واحد فرد معبود ليس کمثله شيء على ماقرر ' 
ا رمن الرجيم) 
وقوله : ( ليس كمتله شيء وهو السميع البصير ) ... ). 

قال البيجوري في تحفة المريدا“: ( إن الجملة الأول تفت 
الألوهية عن غيره تعالى وأتبتتها له تعالى» وحقيقة الأولهية 
العبادة بحق» ويلزم منها استغناء الإله عن كل ما سواه ومفتقر 
)1()*ئ( 


(°) (2) 
)°()3( 


1۳ 


سس الأشعرية في ميزان الأشاعرة س 
إليه كل ما عداه فمعنى لا إله إلا الله الحقيقي: لا معبود بحق إلا 

في الواقع إلا الله » ومعناه بطريق اللزوم لا مستغنيا عن كل ما 
سواه و مفتقر ا إليه كل ما عداه 4 الله . 


4 ندر فتفسير الشيخ السنوسي الذي ذكره في الصغرى باللازم لا 
بالحقيقية » وإنما اختاره لكون استلز امه للعقائد المتقدمة أظهر من 


استلزام المعنى الحقيقي لها). 

قال السنوسي في أم البراهين : (إذ معنى الأولهية: استغناء 
الإله عن كل ما سواه؛ وافتقار كل ما عداه إليه؛ فمعنى لا إله إلا 
لزه ۰ : لإ مستغنى عن كل ما سواه ومفتقرا اليه كل ما عداه إلا اله 
ي 

وأورد على امسن يانه باز على تعريف الألوهية با ذكر 
الدور لأن معرفة الألوهية متوقفة على معرفة الإله لأنه أخذ جا 
في تعريفها » والحال أن معرفة الإله متوقفة على معرفة الألوهية 
لاشتقاقه منها ومعرفة | لمشتق متو قفة على معرفة أ لمشتق منه , 
وأجيب بان هذا تعريف لفظي ؛ يقال لمن يعرف الإله ولم 
يعرف الألوهيةء أو بان الإله جامد ولا يتوقف على الأولوهية إلا 
لو كان مشتةا أو أن المراد بالإله الذات بقطع النظر عن اتصاقها 
بالاولوهيا). 

اله ره الد فا سنا EE‏ 

٠‏ قال محمد الدسوقي في حاشيته يته على أم البراهين" (( قوله: 

نشهد أن لا إله إلا الل) . .. والمراد وحده في ذاته وصفاته فھی 

في للشريك فين 


(° )(1) 
(11^۸) (2) 
)^()3( 


س الأشعرية فى ميزان الأشاعرة  _‏ 
قال الباقلاني في الإنصاف' : ( والإيمان بالل تعالسى 
يتضمن التوحيد له سبحانه» والوصف له بصفاتهء وهو نفي 
النقص عنه الدالة على حدوث من جازت عليه 
والتوحيد له هو: الإقرار بأنه ثابت موجود وإله واحد معبود 
يس کمتله شي على ما قرر به قوله تعالى: (وإلهكم إله واحد لا 
له إلا هو الرحمن الرحيم)ء وقوله تعالى: (ليس كمثله شيء وهو 
ل البصير) ...) ١‏ 
وفي هذا الكلام يييْن الباقلاني أن الله واحد لا شريك لله 
صفات الكمال المستحق للعبادة دون سواه. 


++ + 


فال محمد الدسوقی فی حاشیته علی أ البراهین معلقا عل 
قول السنوسي ( لكن لما كان الوجود توصف به الذات في اللفظ 
فيقال ذات مولانا جل وعز موجودة صح أن يعد صفة على 
الجملةء وأما على مذهب من جعل الوجود زائداً على الذات 
كالإمام الرازي فعده من الصفات صحيح لا تسامح فيه. 

ومنهم من جعله زائدا على الذات في الحادث دون القديم وهو 
مذهب الفلاسفة. 

الأصح أن لقديم صقة سلبية أي ليست بمعنى موجود في 
نفسها كالعلم مثلا . 

وإنما هو عبارة عن سلب العدم السابق الوجودء وإن شئت 
قلت: هو عبارة عن عدم الأولية). 


فقال: ( (قوله دون القدیم) أي فان وجوده لیس زائدا عل ذاته 
بل وجوده عین ذاته بل وجوده عین ذاته. 


)CI)؟(‏ 
(2 ) في كلام الباقلاني توحيد الألوهية والربوبية والأسماء والصقات . 
(3) ( ص ۸۸-۸۷ ) 


الأشعرية فى ميزان الأشاعرة س 

وذلك انهم يقولون أن القديم تبارك وتعالى واجب الوجود 
وواجب الوجود لا یکون إلا واحدا من کل وجه فلو زاد وجوده 
عليه لتكثر لان الموصوف عندهم يتكذر بتكثير صفاته والتكتير 
يؤدي لأتركيب المؤدي للإمكان»ء وهو مناف لوجوب الوجود. 

وظهر ممأ قررناه أن الشارح ذكر ثلاثة أقوال في الوجود: 

الأول: أن ألو جود عیں الأموجود الموجود فى القديم والحادث 
وهو مذهب الأشعري. 

والشاني: أن الأوجود زائد على الذات قديمة كانت و حادئة 
بمعنی أنه آمر اعتيادي وهو مدهب الرأزي. 

والتالث: التفصيل يين القديم والحادث فهو عن الموجودة في 
القديم وزائد عليه في اأحادث وهو مذهب الفلاسفة. 


وبقي قول القاضي وإمام الحرمين: أن الوجود حال في 


(قوله الأصح أن القدم صفة سلبية): مقابله ما سيذكره في البقاء 
أنه صفة نفسية ومن القول بأنه صفة معنى» وكلا القولين قد بين 
الشارح فيما يأتي أنه لا يصح عقلا. 

وقضية قوله: أن القدم صفة سلبية أن الصفة تطلق عليه حقيقة 
لا تجوزا وهو كذلك » خلافا لمن قال أن إطلاق الصفة على 
السلوب والإضافة تجوز» نعم في كلام السعد والسيد أن المتصف 
بالقدم حقيقة الوجودء وأما اتصاف الموجود فهو باعتبار اتصاف 
الوجودبه.., 

و 


(° (( 


س الأشعرية فى ميزان الأشاعرة س 
في صفة القديم: فقال عبد الله بن سعيد والقلانسي: إنه قديم بمعنى 
قائم به. 

وقال أبو الحسن الأشعري: إنه قديم لذاته. 

وأجمع أصحابنا على أنه باق ببقاء يقوم به غير القاضي أبي 
بكر بن الأطيب فانه قال : بأن الله باق لنفسه وبه نقول). 

قال این الهمام في المسايرة في العقائد المنجية في الآخرة' 
(الأصل الناني: آنه تعالی قدیم لا أول له أي لم يسبق وجوده 
عدمه لأنه لو كان حادثا افتقر إلى محدث فينتقل الكلام إلى ذلك 
المحدث فإن كان قديما فهو المراد بالل تعالى). 

قال شارحها في المسامرة: (وهدا التفسير للقدم ينبه على أن 
القدم في حقه بمعنى الأزلية التي هي كون وجوده غير مستفتح لا 
بمعنى تطاول الزمن فإن ذلك وصف للمحدثات كما في قوله 
(حتى عاد كالعرجون القديم) ولیس القدم معنى زائد على الذات 
...( 

قلت : قال الغزالي في الاقتصاد في الاعتقاد: ( ( ولا نعني 
بقولنا قديم إلا أن وجوده غير مسبوق بعدم فليس تحت لفظ القديم 
إلا إتبات موجود ونفي عدم سايق, 

فلا تظن أن القديم معنى زائد عن الذات فيلزمك أن تقول ذلك 
المعنى أيضا قديم بقدم زائد عليه وتسلسل إلى غير نهاية). ٠‏ 

وقد رجح الرازي في ظاهر كلامه أن القدم لذاته وليس صفة 
فقال في الأربعين(': : (وكل ما كان واجب الوجود لذاته فإن 
حقيقته لا تقبل العدم أصلا » وكل ما كان كذلك» فإنه يجب أن 
یون قديما أزليا باقیا ابديا). 


(i-۴) (0) 
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الأشعرية فى ميزان الأشاعرة ‏ 


قال أبو المعالى الجويني: (ولذلك قال أئمتنا: لا يتصف الباري 
في أزله بكونه خالقا إذ لا خلق في الأزل وصف بذلك على معنى 
أنه قادر كان تجوزا؛ فخرج من ذلك أن العلم والقدرة كما كانا 
اطلاق لفظ ومنع اطلاقى(“. 

وقد رد على هذا المعنى الباقلاني في الإنصاف° (فإن قيل 
ظلیس قم إلا خالق او مخلوق, 
قات ذا ال ترجہ بی ن لے کن رع بعد ان کات 
وصفات التديم لا تتصف بوجود يعد عدم» ولا بالعدم بعد 
الأوجود). 

قلت: : وقد رد الغزالى على هذا القول بشدة في كتابه المقصد 
الأسنى شر K‏ أسماء الله الحسنى فل ما الاسماء ء التي تر جع 
خالق في الأزل. 

وقال آخرون: لا يوصف. 

وهذا خلاف لا أصل له فان الخالق يطلق لمعنيين: 

أحدهما: تثابت في الأزل قطعا. 
قاطعا وهو في الغمد ويسمى قاطعا حال حز الرقبة وهو في الغمد 
قاطع بالقوة وعند الحز قاطع بالفعل؛ والماء في الكوز مرو ولكن 
بالقوةء وفي المعدة مرو بالفعل؛ ومعنى كون الماء فى الكوز 
( 1) - الارشاد ( ۱۳۷ ۱۳۸) . 
(2) الاتنصاف ( ۳۷) . 
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الأقمعرية فى ميزان الأشاعرة ‏ 
مرويا أنه بالصفة التى يحصل بها الإرواء عند مصادفة المعدة 
وهي صفة المائية . 

والسيف في الغمد قاطع أي هو بالصفة التي بها يحصل القطع 
إذا لاقى المحل وهي الحدة إذ لا يحتاج إلى أن يستجد وصفاآخر 
في نفسه. 

فالباري سبحانه في الأزل خالق بالمعنى الذي يقال مرو وهو 
أنه بالصفة التي بها يصح الفعل والخلق هو بالمعنى الثاني غير 
خالق أي الخلى غير صادر منهء وكذلك يكون في الأبد سما 
غيره بذلك الاسم أو لم يسم). 

وقال الغزالي في المقصد الأسنى": (ولو قال القائل ليس الل 
موصوفا بکونه خالقا کفر کما لو قال: لیس بکونه عالما کفر. 

ولكن إنما وقع هذا القائل في هذا الخبط لان الإضافة عند 
المتكلمين غير معدودة في جملة الأعراض مح أنهم إذا قل لهم ما 

معنى العرض؟. 

قالوا : إنه الموجود في محل لا يقوم بنفسه. 

وإذا قيل لهم هل اللإضافة موجودة أم لا. 

قالوا : بلى ٠‏ > إذ لا يمنكهم أن يقولوا الأبوة معدومة ؛ إذ لو 
كانت الأبوة معدومة لم يكن في العالم أب وإذا قيل لهم الأبوة 
تقوم بنفسها؟. قالوا: لا؛ فيضطرون إلى الأعتراف بأنها موجودة 
في محل وأنها لا تقوم بنفسها بل تقوم في محل؛ ويعترفون بان 
العرض عبارة عن موجود محل؛ ثم يعودون وينكرون أنها 
عرض), 

وقد بين أبو المظفر الاسفرايني أن صفات الله تبارك وتعالى 
التي تقوم به أزلية قديمة وذكر ذلك على وجه الإجمال في 
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-الأشعرية فى ميزان الأشاعرة ‏ 
التبصير في الدين('. (وأن تعلم أن کل صفة قامت بدات الباري 
جل جلاله لم تكن إلا أزلية قديمة). 

والغرض هنا بيان أن اتصاف الل تبارك وتعالى بالخالق صفة 
قديمة قائمة بذاته وهذا من لزوم جمع قوله. 

وقد بين الرازي في الأريعين في اصول الدين: (والذي 
يحقق هذا السؤال: هو أن القدرة وإن لم تكن موجبة لوجود الفعل 
عنها إلا أنها موجبة لصحة وجود الفعل» ثم إنّه تعالى قادر في 
الأزل مع أن صحة الفعل غير حاصلة في لزل 


لقد كان للأشاعرة في ات صفة تة الوجه واليدين والعين لله 
تبارك وتعالى مذاهب متعددة؛ رأيت عرضها على باب البيان 
المجمل لمذاهبهم وتنوعها ورد كل مذهب على غيره فيما ذهب 
إليه » وكذا تباين مذهب المتأخرين عن مذهب أكثر المتقدمين في 
هذه الصفات أبينها على أصل مذهبين:. ۰ 
الأول: من أوَل هذه الصفات 
قال الجويني في الإرشاد: (والذي يصح عندنا حمل اليدين 
على القدرة وحمل العين على اليصر › وحمل الوجه على الوجود 
... وممايوضح ما قلناه أن آدم صلوات الله عليه ما استحق ق أن 
یسجد له لما خصص به من الخلق باليدين » وذلك متفق عليه 
مقضي به في موجب العقل» وإنما لزم السجود اتباعا لأمر الله › 
فاذا وجب على كل محقق القطع بأن آدم عليه السلام لم يسجد له 
لاه خلق باليدين وظاهر الأية يقتضي أقتضاأء السجود 
ختصاص آإدم بما تضمنته الأية » فالظاهر متروك إذا والعقل 
حاکہ بان الدي د يقع الخلق له القدرة )(. 
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س الأشعرية فى ميزان الأشاعرة ‏ 
وقال في صفة العين من نفس الكتاب: ( فأما الآية المشتملة 
على ذكر العين فمزالة عن الظاهر اتفاقا ؛ وكذلك قوله تعالى في 
الأنبياء عن سفينة نوح عليه السلام (تجري بأعيننا) ولم يثبت بشت أحد 
من المنتمين إلى التحقيق امف ا مالي رالمعنى بالاية آي 
ا .( 


بل وزاد معنى غريبا للنص القرآني فقال من نفس الكتاب 
والموضع: ( وقيل المراد بالأعين في هذه الآية الأعين التي 

وأماقوله تعال ٠‏ (ويبقى وجه ريك ذو الجلال والإكرام فلا 
وجه لحمل الوجه على صفة إذ لا تتختص بالبقاء بعد فناء الخلق 
صفة الله تعالى بصفاته الواجبة فالاظهر حمل الوجه على 
الو جود. 

وقيل المراد بالوجه الجهة التي يراد بها التقرب إلى الله تعالى؛ 
بعال فعطله فاا أرجه لله تعالىء معنا لجهة تقال أمر اله 

الثانى. من أ ثبت هذه الصقات 


قال الجو نی فی الإر شاد : (ذهب بعض أنئمتنا إلى أن اليدين 
والعين والوجه صفات ثابة للرب تعالى» والسبيل الى إثباتها 
السمع-دون قضية العقل). 

لقد ذهب إلى هذا المذهب جملة من علماء الأشاعرة الذين 
يول عليهم كثير من المتأخرين في اعتماد مذهبهم وعرض 
حججهم؛ بل جعلوا من قولهم عمدة في أغلب الأوقات» وفيصل 
قال أيو یکر لاني ئ الانسا (فنص تعالی على إثبات 
أسمائه وصفات ذاتهء وأخبر أنه ذو الوجه الباقي بعد تقضى 
الماضيات؛ كما قال عز وجل ( كل شيء هالك إلا وجهه). 


)1( ( ¥( 
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الأشعرية فى ميزان الأشاعرة - 
وقال: (ویبقی وجه ريك ذو الجلال والإكرام). ) 
واليدين اللتين نطق بإتباتهما له القرأن في قوله عز وجل (بل 
یداه مبسوطتان) وقوله: (ما منعك أن تسجد لما خلقت بيدي) 
وأنهما ليستا بجارحتين ولا ذوي صورة وهيئة. 


والعينين اللتين أفصح بإتباتهما من صفاته القرأن وتواترت 
بذلك أخبار الرسول عليه السلام فقال عز وجل: ( ولتصنع على 
عيني ) و(تجري بأعیننا) وأن. عينه ليست بحاسه من الحواس 
ولا تشبه الجوارح والاجناس). 

ومن آثبت ذلك وقال به الإمام البيهقي كما في الاعتقاد 
والهداية: ( ذكر آيات وأخبار وردت في إثبات صفة الوجه 
واليدين والعين؛ وهذه صفات طريق إثباتها السمع فنتبتها لورود 
خبر الصادق بها ولا نكيفها قال الله تبارك وتعالی (ویبفی وجه 
ريك ذو الجلال والإكرا) قاف الرج إلى الذات؛ واضاف 
(ما مذعك ا لما خلقت بيدي). 

بتشديد الياء من الاضافة ودلك تحقيق في التتذية؛ وقي دلاک منع 
من حملهما على النعمة والقدرة لانھ لیس لتخصيص التثنية في 
نعم الله ولا في قدرته معنى يصح؛ لأن نعم الله اكتر من ان 
تحصى ؛ ولأنه خرج مخرج التخصيص وتفضيل ادم عليه 
السلام على ابليس وحملهما علسی القدرة او على الأنعمه يز يل 
معلی اأتفضبل لا شتراكهما فيها؛ ولا يجوز حملهما على ألماء 
والطين لأنه لو أراد ذلك لقال لما خلقت من يدي كمايقال : 
صنعت هذا الكوز من الفضة أو من النحاس؛ فلما قال بيدي علمنا 
ان المراد يهما غير دلگ 

قال الله عز وجل (ولتصنع على عيني ) وقال: (فإنك بأعيننا) 
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الأشعرية فى ميزان الأشاعرة - 
... عن عمرو بن دینار سمع جابر بن عبد الله يقول : لما نزل 
على النبي صلى الله عليه وسلم فل هو القادر على أن يبْعث 
ليم عذابا من فوقكم ) . 

قال : أعوذ بوجهك . 

[ أو من تخت أرْجُلِكُم ) . 

و 

قال: ال هقان ادون وار 
نا م اننا ا OF‏ آم ولون ا ادم ان ایو الاک 
خلقك الله بيده وأسجد لك الملائكة وعلمك أسماء كل شيء؛ اشفع 
لنا إلى ربنا حتى يريحنا من مكاننا) .. 

عن أنس عن النبي صلى الله عليه وسلم قال. مابعت نبي إلا 
ل 
كمه شی دلائ الال یا لیات ا 

وأن اليدين ليستا بجارحتين. 

وأن الو جه ليس بصورة؛ فانها صفات ذات أثبتناها بالكتاب 
والسنة بلا تشبيه وبالله التوفيق). 

وقد رد على هذا عبد القاهر البغدادي في أصول الدين“ فقال: 
(والصحيح عندنا أن وجهه ذاته وعينه روؤيته للأشياءء وقوله: 
(ويبقى وجه ربك) معناه ويبقى ربك ولذلك قال: ذو الأجلال 


. )۹()( 


الأشعرية في ميزان الأشاعرة ‏ 


والإكرام) بالرفع لان نعت الوجه ولو أراد الإضافة لقال ذي 


وقول (ولتصتع على عيني) أي على رؤية مني كما قال (إنني 


والمراد بقوله ( كل شيء هالك إلا وجهه ) بطلان كل عمل لم 
يقصد به وجه الله تعالی ... ). 

لكننا نر ى الأجويني ينص على مذهب تفويضص المعنى ويوؤّكد 
على ذلك بقوله قي العقيدة النظامية('). : (ودذهب أئمة السلف إلى 
الإنكفاف عن التأويل وإجراء الظواهر على مواردها وتفويض 
معانيها إلى الرب تعالىء والذي نرتضيه رأيا وندين الله به عقلا 
اتباع سلف الأمةء فالأولى الاتباع وترك الابتداع والدليل السمعي 
الشريعه. 
ورضي عنهم ترك التعرض لمعانيها ودرك ما فيهاء وهم صفوة 
الإسلام والمستقلون باعباء الشريعة وكانوا لا يالون جهدا في 
ضبط قواعد الملة والتواصي بحفظها وتعليم الناس ما يحاتجون 
إليه منها فلو كان تأويل هذه الآي والظواهر مسوغاء ومحتوما 
لاوشك أن يكون اهتمامهم بها فوق اهتمامهم بفروع الشريعه. 
التأويل كان ذلك قاطعا بانه الوجه المتبع» فحق على دي دين ان 
يعتقد تذزه الباري عن صفات المحدثينء ولا يخوض في تأويل 
المشكلات ويكل معناها إلى الرب تبارك وتعالى ...). 

قال الإمام البيهقي في الاعتقداد والهداية": ( باب ذكر آيات 
وأخبار وردث في إثبات صفه الوجه واليدين والعين: وهذه 
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-الأشعرية فى ميزان الاأشاعرة ‏ 
صفات طريق إثباتها السمع فنثبتها لورود خبر الصادق بها ولا 
قال الله تبارك وتعالى: (ويبقى وجه ربك دو الجلال والإكرم). 
رقال لله عز وجل: (ما منحك أن تسجد لما خلقت بيدي) 
رفي فلل ملع من جملينا على السة والقدرة لأنه لير 
ته لتخصيص التثنيه في نعم الله ولا في قدرته معنی يصح؛؟ لان نعم 
مم كه س بم كى ايس جعي على اللدرة و على الل 
لما خلت من يدي کما يال" صنعت هذا الكوز من الفضة أو من 
اأنحاس؛ فلما قال: (بيدي) علمنا أن المراد بهما غير ذلك. 
وقال الله عز وجل: (ولتصنع على عيني). 
وقال: (فإنك باعيننا) ... . 
عن قتادة عن أنس عن النبي صلى الله عليه وسلم قال: ما بعثي 
ROR‏ 
سبحانه وإثبات لعين له صفة و عرفا قوله زرل ( یسن 
وبدلالة العقل: أنها ليست بحدقة » وأن اليدين ليستا بجارحتينء 
وأن الوجه ليس بصورة ؛ فانها صفات ذات أنبتناها بالكتاب 
وااسنة بد تشبيه؛ وياله اتوفيق), 
غاية الوضح بأن | المذهب ١‏ المعتبر والهدى لحن بات مل 


الاشعرية فى ميزان الأشاعرة س 
الصفات على ماجاء في الكتاب والسنة قال رحمه ا 
زتعا (کل شيء هالك ل وجهه). 

وقال تعالی: (ویبقی وجهة ر ربك ذو الجلال و فاخب ر أن 

وکل نعل (تجري اعيا 

له وجها وعپنا ولا نكيف ولا تحد. 

وقال تعالى: (واصبر لحكم ربك فإنك باعتتم. 

وقال تعالى: (ولتصنع على عيني ) ). 

ثم رأيت تفصيل كلامهم في صفتي الوجه واليد كل على حده 
دون تکرار اقوال من سبق کلامهم من آهل العلم وبيان ذلك على 
النحو التالى. 

قال أيو الحسن الاش ي في لبان : (مسألة: فمن سألنا 
فقال: أتقولون أن لله سبحانه وجها؟. 

قيل ل قوب باغ خلاغا لما قال المبتدعون وقد دل على ذلك 

قال ابن فورك فی محتلف الحديت 7 (والوجه القانى. أن 

يراد بدكر لوج المضاف إلى الله ع وجل صف علی حسب ما 


ربك سای ما زاء من اذهیت کریشیة ف الدتی " 
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فقلت: لا علم لي إلا ما علمتني. 
قال: جزاؤه الخلد في داري والنظر إلى وجهي. 
وكقوله: وما بين م وبين أن ينظروا إلى ریم إلا رداء 


اګبریاء عل وجا 


عن أبي بكر أنه قال : الزيادة النظر إلى وجه ريهم . 

وكذلك روى عن أبي موسى الأشعري وعن حذيفة رضي الله 
عله 
قول فی دبر کل سلا: ا ر ا 
وجهك أكرم الوجوه ...). 

وقال القرطبي في الجامع) ( ( وَيَبْقى وجه رَبك ذو الْجَّلال 
والإگرام): وقال بعض الائمة. تلك صفة تابتة بالسمع زائدة على 

تم ابطل هذا المعنى الثابت بالنص الدال على إقبات الصفة لله 


وقال القرطبي في موضع آخر من لجا ) تل القشيري: 
قال قوم هو صفة زائدة على الدات لا تكيف» يحصل بها الإقبال 
على من أراد الرب تخصيصه بالإكرام). 

تم رد على ما قاله أهل الاثبات الذين حكى مذهبهم القشيري 
فقال: (والصحیيح أن يقال: وجهه وجوده وذاته). 


من قال أن الوجه بمعنى الذات ومن نفى ذلك., 
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-الأشعرية فى ميزان الأشناعرة س 
لقد تنوع مذهب علماء الأشاعرة في تبيين معنى الوجه في 

سباق يعض النصوص القرأنية والنبوية ومن ذلك ما قاله ابن 

فورك في مشكل الحديث': ( والوجه الثاني أن لا يراد بذكر 

الوجه المضاف إلى الله عز وجل صفته على حسب مايقول 
وذلك كقوله تعالى (ويبقى وجه ربك ذو الجلال والإكرام). 


فقال : يا محمد إن ربك سأالني ما جزاء من أذهبت كريمتيه في 
ادنيا ؟ , 


ففلت : لا علم لي إلا ما علمتني قال جزاؤه الخلد في داري 
والنظر إلى وجهي ...) . 

وقد رد على هدا المعنى الجويني في الإرشاد' فقال :( وأما 
قوله تعالى: [ويبّقى وجه رَبك ذو الجلال والإكرام) فلا وجه 
أحمل الوجه على صفة ؛ إذ لإ تختص بالبقاء بعد فناء الخلق 
صفة لله تعالى؛ بل هو الباقي بصفاته الواجيةء فالأظهر حمل 


الوجه على الوجود. 
وقيل: المراد بالوجه الجهة التي يراد بها التقرب إلى الله تعالى 
...( 


وقد قال بعضهم: أن الوجه هو بمعنى الذات كما قال الرزاي 
في هذا المعنى في كتابه أصول الدين: (والصحيح عندنا أن 
وجهه ذاته وعينه رؤيته للأشياء؛ وقوله: (ويبقى وجه ربك) 
معناه ویبقی ربك ...). 


وقال أبو يكر الباقلاني في الإتنصاف”: ( ويجب أن يعلم أن 
الله سبحانه باق ومعنى ذلك آنه دائہ الوجودء والدليل عليه قوله: 
(ویبقی وجه ربك) يعني ذات ربك. 


وأيضا قوله تعالى: (كل شيء هالك إلا وجهه) يعني ذاته...)). 
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سسس الأشعرية فى ميزان الأشاعرة س 
وقال القرطبي في الجامع (: (وقد قال حداق المتكلمين في 
قوله تعالى : (ويبّقى وجه ريّك: إنها عبارة عن الذات). 
قلت: لكن ابن فورك قد رد على هذا بنص صريح بين فقال في 
مشكل الحديث". (فأما الوجه يمعنى الذدات فلا يوجد في األغة 
اصاد). 


قال ابو الحسن الأشعري في أصول أهل السنة والجماعة 
(أاجمعوا لی اذ عز وجل يسع ویری؛ وان ا يدان 
میسو طتان؟ وأن ألأرض جميعا قبضته يوم القيامة والسماوات 
مطویات بیمینه؛ من غير ن یکون جوازا؛ وأن يديه تعالی غير 
نعمته؛ وقد دل على ذلك د تشريفه لآدم عليه السلام حيث خلقه بيده 
؛ وتقريعه لإبليس على الاستكبار عن السجود مع ماشرفه به 
بقوله ( ما منعك أن تسجد لما خلقت بيدي)). 

وفصتل قوله في الإبانة (مسألة: قد سئلنا أتقولون لله يدين؟. 

نقول ذلك بلا کف وقد دل عليه قوله تعالی: (ید الله فوق 

وروي عن النبي صلی الله عليه وسلم ( أن الله خلق أدم بيده 
وخلق جنة عدن بيده وكتب التزراة بيده وغرس شجرة طوبى بيده). 

وقال تعالی: (بل یداه مبسوطتان). 

وجاء عن النبي صلى الله عليه وسلم أنه قال: (كلتا يديه يمين). 
وقال تعالى: (لأخذنا منه باليمين)). 

قال الجويني في الإرشاد: (ومن أثبت هذه الصفات السمعية 
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س الأشعرية فى ميزان الأشاعءة _ 
وصار إلى أنها زائدة على ما دلت عليه دلالات العقول» استدل 
بقوله تعالى في توبيخ إبليس إذ امتنع عن السجود إقال يا إبليس 

قالوا: لا وجه لحمل اليدين على القدرة؛ إذ جملة المبدعات 
مختر عة لله تعالى بالقدرة ؛ ففي الحمل على ذلك إبطال فأئدة 
التخصيص). 

وقد رد الجويني على هذا المذهب في نفس الموطن فقال: 
(وهذا غير سديد؛ فإن العقول قضت بأن الخلق لا يقع بالقدرة أو 
بكون القادر قادراء فلا وجه لأعتقاد وقوع خلق أدم عليه السلام 
بغير القدرة. 

ومسا يوضع ما قلناه أن آدم صلوات الله وسلامه عليه ما 
استحق أن يسجد له لما خصص به من الخلق باليدين › وذلک 
متفق عليه مقضي به في موجب الفعل › وإنما لزم السجود اتباعاً 
لامر الله ؛ فإذا وجب على كل محقق بان آدم القطع بأن آدم عليه 
السلام لم يسجد له لأنه خلق باليدين › وظاهر الآية يقتضي 
أقتضاء السجود لاختصاص أدم بما تضمنته الأية فالظاهر 
متروك إذا والعقل حاكم بأن الذي يقع الخلق به القدرة). 

قلت: وقد رد ابن فورك على من قال هذا القول » بل جعل في 
رد تخصيص خلق الله لآدم عليه السلام بيده رد على تفضيل الله 
له عن سائر خلقه وببيأان رب البرية هذا التفضيل بقوله: چ قال 


ابلس ما متعك آن جد لما حقت , KS a‏ ت آم کن مالین ې ص: Na‏ 
قال ابن فورك فى مشكل الحديث : (فاإن قال قائل فإذا حملتم 

اليد ههنا على معنى الذات فهلا حملتموها أيضا في قوله تعالى 

(خلقت بيدي) على الذات؟. 
قيل : لا يصح ذلك والفرق 
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بس أن ال عر دکر ۵ انما قال 


الأشعرية فى ميزان الأشاعرة س 
لبه مفضلا ر ا اا من . 

ولو حمل على معنى الذات سقطت هذه الفائدة وبطل موضع 
الاحتجاج من الله تعالی على إبليس). 

لكن كان للجويني ومن ذهب مذهبه وجهة أخرى غير وجهة 
المثبتين فرد على من شت ت صفة الو جه واليدين والعين من 
أصحابه وأبناء مذهبه وجلدته فقال في الإرشاد": ( ومن ملك 

من أصحابنا سبيل إثبات هذه الصفات بظواهر هذه الأيات» ألزمه 
سوق كلامه أن يجعل الأستواء والمجيء والنزول والجنب من 
الصفات تمسكا بالظاهر؛ فإن ساخ تأريلها فيما يتفق عليهء لم بعد 
أيضا طريق التاويل فيما ذكرناه). 
الصفة ولو اهترز بأفاظ فر المشابهة في لص فقال في إصول 
الدين 4 (وزعم بعض أصحابنا أن يديه صفتان. 

ور عم القلانسي أنهما صفة وأحدة. 

وزعم الجبائي أن يديه نعمتان منه. 

وهذا يبطل فائدة تخصيص آدم بهما لأنه لا يجوز من الله 

وقد أبطلنا قول المشبهة بالجارحة قبل هذا). 

إذ في كلام البغدادي د ثلاثة أقوال متباينة من حيث اللفظ الظاهر 
ودلالة المعنى, 
ا ا یه ا ا ڪل وس 

المذهب اشقن اعتبار النص لفظ دل على صفة واحدة غير 
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الأشعرية فى ميزان الأشاعرة س 

الثالث: أن معنى اليدين نعمتان. 

ثم رد على المذهب الأخير بما قاله من إسقاط فضل آدم وما 
خصه الله تبارك وتعالی به من خلقه بیدیه. 

وقد رد الإمام أبو الحسن الأشعري على من قال : إن يديه 
بمعنى نعمتاه فقال في الإبانة: (وليس يجوز في لسان العرب › 
ولا في عادة الخطاب ُن يقول القائلء عملت كذا بيدي» ويعني به 
النعمة ٠‏ ) 

وإذا كان الله عز وجل إنما خاطب العرب بلغتها وما يجري 
مفهوما في لامها ء ومعقولا في خطابهاء وکان لا يجوز في 
خطاب أهل اللسان أن يقول القائل: بعلت بيدي ؛ ويعني النعمة؛ 
بطل أن يكون معنى قوله (بيدي) النعمة. 

وذلك أنه لا يجوز أن يقول القائل : لي عليه يدي » بمعنى لي 
عليه نعمتي » ومن دافعنا عن استعمال اللغة ولم يرجع إلى أهل 
اللسان فيها دوفع عن أن تكون اليد بمعنى النعمة › إذ كان لا 
يمكنه أن يتعل في أن اليد النعمة إلا من جهة اللغةء فإذا دفع اللخة 
لزمه أن لا يفسر القرآن من جهتهاء وأن لا يثبت اليد النعمة من 
قبلهاء لأنه إن روجع إلى اللغة فليس في اللغة أن يقول القائل : 

وإن لجأ إلى وجه ثالث سألناه عنه ؛ ولن يجد له سبيلا. 

مسألة: ويقال لأهل البدع : ولم زعمتم أن معنى قوله ( بيدي ) 
نعمتي أزعمتم ذلك إجماعا او لغه؟. 

فلا يجدون ذلك إجماعا ولا في اللغه ...). 

ونختم بما قال أبوالحسن الأشعري في رسالته إلى أهل الثغر 
المسماة كذلك ب أصول أهل السنة والجماعة قال رحمه الله 


Af 


الأشعرية فى ميزان الأشاعرة س 
(أجمعوا على أنه عز وجل يسمع ويرى. 
وأن له تعالی يدان مبسوطتان. 
وأن الأرض جميعا قبضته يوم القيامة والسماوات مطويات 
بيمينه» من غير أن يکون جوازاً. 
وأن يديه تعالی غير نعمته. 
وقد دل على ذلك تشريفه لأدم عليه السلام حيٿ خلقه بيده 


وتقريعه لإبأيس على الاستكبار عن السجود مع ما شرفه به بقوله 
(ما منعك أن تسجد لما خلقت بيدي)) . 


إن لاشاعرة کلام طویل وتفصیل بلا دلیل في ( صفة الكلاء 
( أذکر منها مدهبين“ 

المذهب الأول: قولهم فى صفة كلام الله تعالى. 

المذهب الثاني: قولهم في خلق القرآن . 

قولهم في صفة الكلام وطرق استدلالهم لها وفيه مسائل 

المسالة الأولى 
الشدليل على صفة الكلام 

قال الشهرستاني: (فطريق الأشعرية أن قالوا: دل العقل 
على كون الباري تعالى حياء والحي يصح منه أن يتكلم ويأمر 
وینھی» کما يصح منه آن يعلم ویقدر ویرید ويسمع ويبصر فلو 
لم يتصق بالكلام أدى إلى أن يكون متصفا بضده وهو الخرس 
والعي والحصر وهي نقائص ويتعالى عنها.) 

وقال أيضا :( وقد سلك أبو إسحاق الإسفراييني - رحمه الله 
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الأشعرية فى ميزان الأشاعرة س 
ا تعالى- منهجا آخر. 

فقال: دلت الأفعال بإتقانها وإحكامها على أنه تعالى عا 
ويستحيل أن يعلم شيئا ولا يخبر عنه» فإن الخبر والعلم 
يتلازمان» فلا يتصور وجود أحدهما دون الثاني» ومن لا خبر 
عنده عن معلومه لا يمكنه أن يخبر غيره عنه» ومن المعلوم أن 
الباري يصح منه التكليف والتعريف والإخبار والتنبيه والإرشاد 
والتعليم» فوجب أن يكون له كلام وقول يكلف ويعرف ويخبر 
وينبه بذلك» فاإداً ثبتت هذه الدلائل كونه متكلما.) 


قل الجويني ' :( فكل جائز من صفات الخلق يستدل على 
صفة واجبة للخاق, 


نک کی احم لی لسرن راطم ی می ار ات اع 
بأن العقل يقضي بجواز كون الخلق مرددين تحت الأمر والنهي 
وكل صفة جائز ةذ في المخلوقات تستند إلى صفة واجبة في 
الخالقء فهو في شطط إذ يقال له إن ردت جواز كونهم 
مأمورين من جهة الخلق الذين يتصٍ يتصور منهم الكلامء فمسلمء وإن 
الإجماع يستند إلى قول الرسول عليه السلام ومن انكر كون ‏ 
الرسول المبلغ لرسالة المرسل؛ فإن لم يكن للكلام متصور في 
حق من ادعى انه مرسل كيف يتصور الرسول؟ ومن قال انا 
رسول الأرض أو رسول الجبل إليكم فلا يصغى إليه لاعتقادنا 
استحالة الكلام والرسالة من الجبل والأرض» ولل المثل الأعلى» 
ولكن من يعتقد استحالة الكلام في حق الله تعالى استحال منه أن 
() العقيدة النظامية 
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س الأشعرية فى ميزان الأشاعرة 
يصدق الرسول إذ المكذب بالكلام لا بد أن يكذب بتبليغ الكلاي 
والرسالة عبارة عن تبليغ الكلام» والرسول عبارة عن المبلغ 
لعل اللقرم منوج فال وهو الذي لكل ه في إتبات السمع 
نقص؛› أو يقال لا هو نقص ولا هو كمال» وباطل أن يقال هو 
نقص أو هو لا نقص ولا كمال فثبت بالضرورة أنه كمالء وکر 
كمال وجد للمخلوق فهو واجب الوجود للخالق بطريق الأولى 
كما سبق, 
لی بوت مسن اکان ES‏ 
وقال الغز الي القند : )و من ار اد إثبات الكلام 
قبل قليل نقل كلامه وترجيح الطريقة المثلى في مذهبه فى صفة 
الكلام. 
لي رح السنوسية  E‏ اعم أن الدليل النقلي 
الخساألة الفانية 
حتيقه الكلام 
قال الجويني في الإرشاد/:( وقال شيخنا رحمه الله الكلام ما 
والأولى أن نقول: الكلام هو القول القائم بالنفسء وإن رُمنا 


--الأشعرية فى ميزان الأشاعرة س 
تفصيلاء فهو القول القائم بالنفس» الذي تدل عليه العبارات وما 
يصطلح عليه من الإشارات). 

وقال الرازي في المطالب العالية“:( كلامه يرجع إلى ما 
يحدته من علمه وإرادته القائم بذاته ). 

وقال الغزالي في الاقتصاد:( فإن جاز أن تكون صفة واحدة 
تکون هي الامر وهي النهي وهي الخبر وتنوب عن هده 
المختلفات جاز أن تكون صفة واحدة تنوب عن العلم والقدرة 
والحياة وسائر الصفات. ثم إذا جاز ذلك جاز أن تكون الذات 
بنفسها كافية ويكون فيها معنى القدرة والعلم وسائر الصفات من 
غير زيادة وعند ذلك يلزم مذهب المعتزلة والفلاسفة؟ 

والجواب أن نقول: هذا السؤال يحرك قطبا عظيما من 
اشكالات الصفات ولا يأيق حلها بالمختصرات., ولكن اذا سبق 
اقلم إلى إيراده فلنرمز إلى مبدأ الطريق في حله. 

وقد كع عنه أكثر المحصلين وعدلوا إلى التمسك بالكتاب 
والإجماع» وقالوا هذه الصفات قد ورد الشرع بها اذد دل الشرع 
على العلم وفهم منه الواحد لا محالة والزائد على الواحد لم يرد 
فلا يعتقده. وهذا لا يكاد يشفي فإنه قد ورد بالأمر والنهي والخبر 
والتوراة والإنجيل والقرآن فما المانح من أن يقال: الأمر غير 
النهي والقرآن غين التوراة وقد ورد بأنه تعالى يعلم السر 
والعلانية والظاهر والباطن والرطب واليابس وهلم جرا إلى ما 
يشتمل القرآن عليه ... والرأي الثالث هو القتصد والوسط. وهو أن 
يقال: المختلفات لاختلافها در جات فى التقارب والتباعد؛ فرب 
شيئين مختلفين بذاتيهما كاختلاف الحركة والسكون واختلاف 
القدرة والعلم الجوهر والعرض» ورب شيئين يدخلان تحت حد 
وحقَيقَة واحدة ولا يختلفان لذاتيهما وإنما يكون الاختلاف فيهما 
مسن جهة تغاير التعلق؛ فليس الاختلاف بين القدرة والعلم 


— 
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س الأشعرية فى ميزان الأشاعرة ‏ 
ولذلك إذ حددت العلم تجد دخل فيه العلم بالمعلو مات کلهاء فقو ل٠‏ 
الاقتصاد في الاعتقاد أن يقال: كل اختلاف يرجع إلى تباين 
الدوات بانفسها فلا يمكن أن يكفي الواحد منهاء ويلوب عسں 
المختلفات., فوجب أن يكون العلم غير القدرة وكذلك الحياة وكذا 
الصفات السبعةء وأن تكون الصفات غير الذات من حيث أن 
المياينة بين الذات الموصوفة وبين الصفة أشد من المباينة بين 
الصفئين ...). 

وقال البغدادي في أصول الدين:( كلام الله تعالى عندنا أمر 
ونهي وخبر ووعد ووعيد...وقراءة كلامه بالعربيه قرانء 
وقراءته بالعبرانية توراة أو زبور وبالسريانية إنجيل...). 
الله تعالى أمر ونهي... الخ فقال: (ومن اجاز من اصحابنا خطاب 
يزل أمرا ونهيا للمكلفين الذين خلقوا بعد ذلك بشرط أن يفعلوا ما 
امروا به بعد الوجود والبلوغ ووفور العقل. 

ومن لم يجز منهم خطابب المعدوم ولم يسم كلامه قبل وجود 
الخلق مرا ونهيا قال انما سمى كلامه أمرا ونھیا عند توج 


وقد قال الیجوری قولا یمکن اعتباره رابا في هذه المسألة 
ينقض نقول من اعتبر الأمر والنهي وهما وسائل الخطاب التي 
فيها إعراب وإفصاح من غير اشتباه في لفظ الخطاب أن يكون 
كلاما فقال في تحفة المريد:( صفة أزلية قائمة بذاته تعالى 


ليست بحرف ولا صوت منزهة عن التقدم والتأخر والإعراب 
والبناء»ومنزهة عن السكوت النفسي بأن لا يدير في نفسه الكلام 


QYY)(1) 


(2) ۱۳۰-۱۲۹ 
۷ س 


الأشعرية فى ميزان الأشاعرة 


مع القدرة عليه »ومذزهة عن الآفة الباطنية بأن لا يقدر على ذلك 


كما في حال الخرس والطفولية). 
المسألة الغالشة 
كلام الله المسموع هل هو مبارة عن كلام الله تبارك وتحالى أم لا 


قال اين فورك في تأويل مختلف الحديث/“: (وأما التكليم فمن 
أصحابنا من قال: هو صفة الكلام يوصف بها الكلام إذا أفهم 
المخاطبين كلامه يما يحدثه من العبارات والكنايات وليس لتكلم 
اله كيفية ). 

وقال ابن فورك في مختلف الحديث": (واعلم أن ذلك مما يدل 
على ما قلنا من حدوث العبارات فتارة يسمعها من الملك فيسمع 
کلام الله عنده وتارة یتجدد له فهم بابتداء بما یرید الله تعالی نت 

وأما المكتوب المعبر فهو كلام الله جل ذكره؛ وليس نزول 
الوحي على معنى انتقال شيء من مكان إلى مكان ولكنه يحدث 

وتارة عند حدوث فهم وعلم ابتداء؛ وقد يسمى كلام الله وحيا 
كما يسمي العبارة عنه وحيا وهذا يسمى الكلام وتلاوته قرانا 
وأحدهما متلو والاخر تلاوة). 

وقد عرض الجويني في الإرشاد قولين لمعنى اعتبار كلام الله 
) )19-1۷۸( 


(۷4~ ۸7 ©) 
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--الأشعرية فى ميزان الأشاعرة س 

أما القول الثاني فهو الذي اعتبر كلام الله المسموع كلاما ولكذه 
من حيث التدليل اعتبره على باب التجوز فقال في الإرشاد' : 
(ومن أصحابنا من قال الكلام الحقيقي هو القائم بالنفس؛ 
والعبارات تسمی کلاما تجوز ا کما تسمی علوما د تجوزا). 

وقال في الإرشاد: (فأما المقروء فهو المفهوم منها المعلويء 
وهو الكلام القديم الذي تدل عليه العبارات وليس منها) 

وهو بكل اعتبار قد اضاف وجها مغايراً لماذكر ورجح أنه 
كلام أهل الحق والإنصاف. عنده > ولا بد من دخول المنازعة في 
هذا المعنى الز ائد او السكوت عنه على باب التذزل أو التسليم له . 

وخالفهم الباقلاني في ظاهر الأمر إذ قال في الإنصاف(': 
(وآن يعلم أن كلامه مسموع بالآذان وإن كان مخالفا لسائر 
اللغات وجميع الأصوات » وأنه ليس من جنس المسموعات» كما 
أنه مرئي بالأبصارء وإن كان مخالفا لأجناس المرئيات › وكما 
أنه موجود مخالف لسائر الحوادث الموجودات » وأن سامع 
کلامه منه تعالی بغیر واسطة ولا ترجمان کجبریل وموسی 
ومحمد عليهم السلام حق ؛ سمعه من داته غير متلو ولا مقروء ؛ 
ومن عداهم ممن یتولی الله خطابه بنفسه إنما يسمع كلامه متلوا 
ومقروء. 

وكذلك قال الله تعالی: (وكلم الله مرسی تكليما). 

وقال: (منهم من كلم الله)ء وأن قراءتنا القرآن كسب لنا نثاب 
عليهاء ونلام على تركها إذ وجبت علينا في الصلوات؛ وأنه لا 
يجوز ان یحگی کرم الله عز وجل ولا أن يلفظ به لآن حكاية 
الشيء مثله وما يقاريه وكلام الله تعسالى لا متتل له من كلام 
البش). 


.)(°()1( 
۱۳۷ )2( 
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س الأشعرية فى ميزان الأشاعرة.۔ے 

وقال في الرسالة الحرة (اعلم أن الله تعائی متکلم؛ له کلام 
عند أهل السنة والأجماعه وان کلامه قدیم؛ لیس بمخلوق ولا 
مجعول ولا محدث؛ بل کلامه قدیم ؛ صفه من صفات ذاته کعلمه 
وقدرته وإراذته ونحو ذلك من صفات الذات؛ ولا يجوز أن يقال. 
كلام الله عبارة ولا حكايه). 

وقال الاسفرايني في التبصير في الدين/: (ومما يدل على 
اثبات کونه متکلما قو له تعالی: (من دا الذي يشفع عنده الا بادنه) 

وقوله تعالی: (إنه غفور شکور) و(صبار شکور) وشکرهہ 
ألعباد مدحه (ياهم على طاعته وذلك من صفات الكلام). 

وكان من وضوح إثبات صفة الكلام ما قاله الب لبيهقى في 
الاعنقاد والهداية(". وقال: (وکلم زه مو سی £ تکلیما (. 
وقال: (وما کان لبشر آن يكلمه الله إلا وحيا أو من وراء حجاب). 

وقال: (وإن أحد من المشركين استجارك فأجره حتى يسمع 
کلام ال). 

قال البقلاني في الإنصاف0) (وان يعلم أن كلامه مسموع 
بالاذان وان کان مخالفا لسلئر اللغات وجميع الإصوات» وأنه 
ليس من جنس المسمو عات > كما أنه مرئي بالأبصارء؛ وان کان 
من ذاته من غير متلو ولا مقروء» ومن عداهم ممن بتولی الله 


( 1 ) عن كتاب موقف ابن تيمية من الأشاعرة( ۲ / ٥٤١‏ ). 
(۱۴۹()2) 
)٤۹()3(‏ 
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س الأشعرية فى ميزان الأشاعرة سس 

وكذلك قال الله عز وجل: (وكلم الله موسى تكليما)» وقال : 
(منهم من کلم ا), 

.. ونه لا يجوز ان يحكى كلام الله عز وجل ولا آن يلفظ ب 

لأن حكاية الشىء مله وما يقاربه وکلام الله تعالی لا مٿل له من 
كلام البشر ولا يجوز أن يلفظ به يتكلم الخلق لأن ذلك يو جب 
كون كلام الله قائما بداتين قديم ومحدث ودلك خلاف الإجماع 
والمعقول ...). 

قال الجويني في الارشاد :(كلام الله تعالى مسموع في إطلاق 
المسلمين»ء ء.والشاهد لذلك من كتاب الله تعالى قوله تعالى(وإن أحد 

من المشركين استجارك فأجره حتى يسمع كلام الل). 

تم السماع لفظة محتمله لا يتحد معناهاءولا ينفرد 
مقتضاهاءفقد يراد بها الإدراك وقد يراد بها القهم والإحاطة؛ وقد 
يراد بها الطاعة والانقيادوقد يراد بها الإجابة). 

وقال في شرح السنوسية“ :(ملاحظة: اعلم أن کلام الله تعالى 
للنبي موسى عليه السلام أنه أزال منه المانع حتى سمع كلامه 
القديم الذي ليس بحرف ولا صوت على مذهب الإمام الأشعري 
وأكثر أهل السنة»ء ثم رد عليه المانع فلم يسمع »وليس أن الله 
تعالى ابتدأ كلامه لموسى ولا انعدم كلامه بعد رد المانع عليه لأن 
کلامه تعالی قدیم والقديم ا یتغیر ولا يتبدل). 


الحساألة الرايجة 


إضرال كلام الله تعالى والقول بالجيارة 

قال الجويني في الإرشاد" :(ثم ليس المعني بالإنزال حط 
شيء من علو إلى سفلء» فإن الإنزال بمعنى الانتقال »يتخصص 
بالأجسام والأجراء م فالمعني بالإنزال > أن جبریل صلوات 
الله عليه أدرك كلام الله تعالى وهو في مقامه فوق سبع 


TT) (1) 
(°۷) (2) 
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س الأشعرية فى ميزان الأشاعرة ‏ 
سماواتءتم نزل إلى الأرض «فأفهم الرسول صلى الله عليه وسلم 
ما فهمه عند سدرة المنتهى من غير نفل لذات الكلام). 

وقال في شرح السنوسية“:(ولا يجوز أن يقال إن جبريل عليه 
السلام هو الذي رکب هده الحروف في نفسه تم أنزلها على سیدنا 
محمد عليه السلاح »يل الله تعالی علم جبریل هده الألفاظ وأمره 
بإنزالها على سيدنا محمد عليه السلام). 


وقال البيجوري في حاشيته:(والراجح أن المنزل اللفظ 
والمعنى »وقيل :المعنى وعبر عنه جبريل بالفاظ من عنده »وقیل: 
المنزل المعنى وعبر عنه النبي صلى الله عليه وسلم بألفاظ من 
عنده ٬لكن‏ التحقيق الأول »لأن الله خلقه أولا في اللوح المحفوظ 
ثم أنزله في صحائف إلى السماء الدنيا في محل يقال له بيت 
العزة في ليلة القدر »كما قال تعالى (إنا أنزلناه في ليلة الدر)ءثم 
أنزله على النبي صلى الله عليه وسلم مفرقا بحسب الوقائع). 


خلق القرآن 

قال الإيجي في المواقف: ( إذا عرفت هذا الذي قررناه لك 
فاعلم أن ما تقوله المعتزلة في كلام الله تعالى وهو خلق 
اللأصوات والحروف اأداله على المعاني المقصودة وكونها حادثه 
قائمة بغير ذاته تعالى فنحن نقول به. 

ولا نزاع ديذنا وبينهم في ذلك كما مر أنفا وما نقوله نحن 
ونثبته من كلام النفس المغاير لسائر الصفات ذهم بنکر و ون تبوته 
ولو سلموه لم ينفوا قدمه الذي ندعيه في کلامه تعالی فصار محل 
النزاع بيننا وبينهم نفي المعنى النفسي وإثباته فإذن الأدلة الدالة 
على حدوت الألفاظ. 

انما تقيدهم بالنسبة إلى الحنابلة القائلين بقدم الألفاظ وأما 


أأشاعرة و 


(٥)) 1) 
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 ةرعاشألا الأشعرية فى ميزان‎ pment 


قال اثبع راهم جوري في تحن ريد (واعلم أن 
ذاته تعال ۲ اعلر الكا اللفظي وس آنه لقم 

وقال: (وقد اضیف له تعالى كلام لفظلي كالقرآن؛ فإنه كلام له 
قطعا؛ بمعنى أنه خلقه في اللوح المحفوظ). 

وقد اعتمد هذا القول عامة متأخري الأشاعرة بل ويعلموه فى 
الجامعات والكليات» وفي المجالس الخاصةء وأحيانا العامةءفقال ` 
لبیجوری( (لکن يتدم أن يقال : القران مخلوق إلا في مقا 
التعليم). 

وقد رد هذا القول عدد من علماء الأشاعرة ولم يقبوله ونصوا 
على بطلانه وفساده قال ابن فورك في تأويل مختلف الحديث': 

٠‏ (واعلم أنه قد نقص بهذه الترجمة ما هو أصل من أصول السنة 
غير مخلوق ولا حادث بوجه من الوجوه أن الله يتكلم كلاما بعد 
كلام ...). 

وقال الزازي في اصول الدين: (وإذا استحال وقوع فوائد 
أوصاف کلام الله تعالی إلى غیره صح قیام کلامه به ووجب انه 
صفة أزلية غير مخلوقة ولا حادثة). 
قال الباقلاني في الرسالة الحرة “: (اعلم أن الله تعالى متكلم ؛ له 
كلام عند آهل السنة والجماعةء وأن كلامه قديم ؛ ليس بمخلوق 
ولا مجعول ولا محدث). 


(1)( ؟*^). 
(۲)2 
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الأشعرية فى ميزان الأشاعرة ‏ 

وقال البيهقي في الاعتقاد والهداية: (القرآنُ كلام الله عز وجل 
وکلام الله صفة من صفات ذاته ؛ ولا يجوز أن يكون شيء من 
صفات ذاته مخلوقا ولا محدثا ولا حادتا؛ قال الله جل شأنه. 
(إنما قولنا لشيء إذا أردناه أن نقول له كن فيكون). 

فلو كان القرآن مخلوقا لكان الله سبحانه فائلا له كن؛ والقران 
قوله ویستحیل أن یکون قوله مقبولاء لان هذا يوجب قولا انيا 
والقول في القول الثاني وفي تعلقه بقول ثالث كالأول؛ وهذا 
يفضي إلى ما لا نهاية له وهو فاسد؛ وإذا فسد ذلك فسد أن يكون 
القرآن مخلوقا ...). 

قلت: إن من الأشاعرة من قد حمل كلام الله تعالى وقوله في 
قوله تعالى: بلك آيّات الله نوها عليّك بالحق ) وماكان مثلها 
من الآيات على أنهامن قول جبريل عليه السلام كماقال 
الباقلاني في الإنصاف: (والجواب الثاني: أن قوله (تتلوا) يريد 
به بأمر من يتلو عليك» وهو جبريل عليه السلام إلا أن التلاوة لما 
كانت بأمره أضافها إلى نفسه . 

وهذا صحيح يدل عليه الكتاب والمعنى الصحيح فأما الكتاب .. 

والقرآن من هذا مملوء إذا تتبع أنه يضيف الفعل إلى نفسهة؛ 
وإن كان الفاعل له غیره لما كان بأمره .. 

فالقرآن كلامه وصفته» وقص جبريل عليه السلام على 
الرسول صلى الله عليه وسلم بالقرآن الذي تضمن قصص 
الأولين وأخبارهم ...). 

وقد نص الإمام أبو الحسن الأشعري في الإبانة “على أن الله 
تبارك وتعالى متصف بصفة الكلام على الحقيقة وأن كلامه 
أسمعه من شاء من خلقه ورد على كل شبهة أوردها الجهمية 
(2)- (۱۰۷) 
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الأشعرية فى ميزان الأشاعرة سس 
وتوارتها المنتسبون إليه فيما يتعلق بنفي كلام الله تعالى على 
الحقيقة وجعله كلاما نفسيا. 

وكذا رد على من قال بخلق القرآن فرأيت أن أنقل أحدى 
المساتل التي ذكرها وهي من توفيق الله له في ذكرها رحمه الله 
إذ قال في الإبانة: (مسألة: ويقال لهم: كما لا يجوز أن يخلق 
اله إرادته في يعض المخلو قات گذااک لا يجوز أن يخلق کلامه 
في بعض المخلوقات» ولو كانت إرادة الله مخلوقة في بعض 
المخلوقات؛ لكان ذلك المخلوق هو المريد لها ب وذلك پستسی ‏ 

وکذلك يستحیل ا 5 یخلق الله کلامه في مخلوق؛ لان هذا یو حب 
ن ذلك المخلوق متكلم به ویستحیل ان یکون کلام اللہ کلاما 
مخلوقا). 

قال الغزلي في الاقتصاد في الاعتقاد: ( أما إطلاقه لإرادة 
المقروء فقد ا اا رضي ا يم أن القرآن 
وأفعالهم مخلوقة ... 0 

وقال كافة السلف: القرآن كلام الله غير مخلوق ...). 

وقال الشهرستاني في نهاية الاقدام :( قالت السلف والحنابلة 
قد تقرر الاتفاق على أن ما بين الدفتين كلام الله وأن ما نقرأه 
ونسمعه ونکتبه عین کلام الله فيجب أن يكون الكلمات والحروف 
هي بعينها كلام اله ولما تقر التاق على أن كلام اله خير 
مخلوق فیجب أ 5 تكون الكلمات أزلية غير مخلوقة ولقد كان 
الأمر في أول الزمان على قولين أحدهما القدم والثاني الحدوث 
والقولان مقصوران على الكلمات المكتوبة والأيات المقروءة 
بالألسن فصار الآن إلى قول ثالث وهو حدوث الحروف 
والكلمات وقدم الكلام والأمر الذي تدل عليه العبارات ٿ وقد حسن 
(1Y)(1)‏ 
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س الأشعرية فى ميزان الأشاعرة ‏ 
قول ليس منهما على خلاف القولين فكانتالسلف على إثبات 
القدم والأزلية لهذه الكلمات دون التعرض لصفة أخرى ورائها 
وكانت المعتزلة على إتثبات الحدوث والخأقية لهذه الحروف 
والأصوات. دون التعرض لأمر ورائها فأبدع الأشعري قول ثابتا 
وقضى بحدوث الحروق وهو خرق الإجماع وحكم بأن ما نقرأه 
كلام الله مجازاً لا حقيقة وهو عين الابتداع فهلا قال ورد السمع 
بأن ما نقرأه ونكتبه كلام الله تعالى دون أن يتعرض لكيفيته 
وحقيقته كما ورد السمع بإثبات كثير من الصفات من الوجه 
واليدين إلى غير ذلك من الصفات الخبرية. 

قالت السلف: لا يظن الظان أنَّا نثبت القدم للحروف والأصوات 
التي قامت بألسنتنا وصارت صفات لنا فإنا على قطع نعلم 
افتتاحها واختتامها وتعلقها بأكسابنا وأفعالنا وقد بذلت السلف 
أرواحهم وصبروا على آنواع البلايا والمحن من معتزلة الزمان 
دون أن يقولوا القران مخلوق ولم يكن ذلك على حروف 
وأصوات هي أفعالنا وأكسابنا بل هم عرفوا يقينا أن لله تعالى 
قول وكلاماً وأمرا وإن أمره غير خلقه بل هو أزلي قديم بقدمه 
كما ورد ذلك وفي قوله " ألا له الخلق والأمر " وقوله " ل الأمر 
من قبل ومن بعد " وفي قوله سبحانه " إنما قولنا لشيء اذا اردناه 
أن نقول له كن فيكون " فالكائنات كلها إنما تتكون بقوله وأمره 
وقوله إنما مره إذا آراد شيا أن يقول له كن فيكون وقوله وإذ 
قال ربك وإذ قلنا قال الله هذا كله قول قد ورد في السمع مضافا 
إلى الله تعالى أخص إضافة من الخلق فإن المخلوق لا ينسب إلى 
الله تعالى إلا من جهة واحدة وهو الخلق والإبداع والأمر بنسب 
إليه لا على تلك النسبة وإلا فيرتفع الفرق بين الأمر والخلق 
والخلقيات والأمريات.....) . 


qq 


الأشعرية فى ميزان الأشاعرة س 
هل أسماء الله تارك وتعالى توقيفية آم لا 


rt‏ را 


قال الغزالي في المقصد الأسنى': (الفصل الثالت: في بيان 
أن الصفات والأسامي المطلقة على الله تعالى هل تقف على 
التوقيف أو تجوز بطريق العقل؟. 

والذي مال إليه القاضي أبو بكر أن ذلك جائز إلا مامنع منه 
الشرع أو أشعر بما يستحيل معناه على الله تعالى , 

فأما ما لا مانع فيه فإنه جائز والذي ذهب إليه الشيخ ابو 
الحسن الأشعري عليه رحمة الله أن ذلك موقوف على التوقيف 
فلا يجوز أن أن يطلق في حى الله تعالى ما هو مرصوف بمعناه 
إلا إذا أذن فيه . ۰ 

والمختار عندنا ونقول كل ما يرجع إلى الاسم فذلك موقوف 
على الإذن . 

وما يرجع إلى الوصف فذلك لا يقف على الإذن بل الصادق 
منه مباح دون الكاذب ولا يفهم هذا إلا بعد فهم الاسم والوصف ...). 

قال الجويني في الإرشاد : (وأسماء الله تعالى : ماورد 
الشرع باطلاقه في اسماء الله تعالى وصفاته أطلقناه » وما منح 
الشرع من إطلاقه منعناه » ومالم يرد فيه إذن ولا منع لم نقض 
فيه بتحليل ولا تحريم › فإن الأحكام الشرعية تتلقى من موارد 
السمع»ء ولو قضينا بتحليل أو تحريم من غير شرع لكنا متبتين 
حكما دون السمع . 

ثم لا نشترط في جواز الإطلاق ورود ما يقطع به في الشرع؛ 
ولكن ما يقتضي العمل وإن لم يوجب العلم فهو كاف» غير أن 


(11-1147) 
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د الأشعرية فى ميزان الأشاعرة س 
الأقيسة الشرعية من مقتضيات العملء ولا يجوز التمسك بها في 
تسمية الرب ووصفه فاعلم). ۰ 

قال عبد القاهر البغدادي في أصول الدين“: (وقال أهل السنة 
إنها مأخوذة من التوقيف وقالوا لا يجوز إطلاق اسم على الله من 
جهة القياس وإنما يطلق من أسمائه ما ورد به الشرع في الكتاب 
والسنة الصحيحة أو أجمعت الأمة عليه). 


إن مسألة الاستواء من المسائل المهمة التي لا يجوز للمسلم أن 
يتجاوزها ؛ بل يجب عليه معرفتها والإيمان بها وفق ما جاء عنها 
في الكتاب والسنة » إذ لايتصور أن يعبد عبد ريه ولا يعرف أين 
هو. 

إن أهل السنة أصحاب الحديث اتفقت كلمتهم أنه سبحانه فوق 
عرشه كما أخبر في کتابه وأخبر عنه نبيه صلى الله عليه وسلم 
ودعوا إليه » لكننا نرى الأشاعرة قد اختلفوا في ذلك اختلافا بيذا 
وكانت لهم فيه مداهب متعددة كما بين ذلك أئمتهم . 

قال ابن فورك في تأويل مختلف الحديث : (ومن أصحابنا 
فوقها من طريق الصفة لا من طريق الجهة على نحو قول 
سبحانه: أن ن من فی آَلسماٍ که لم ينكر ذلك). 

وقال 2 عبد ا البغدادي في أصول الدين ' A ٤‏ 


(۴^۸) (1) 

(٤^4()2) 

(1))3( 
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الأشعرية فى ميزان الأشاعرة س 
ومنهم من قال : إن استواءه على العرش فعل أحدته في 
العرش سماه استواء كما أحدث في بنيان قوم فعلا سماه إتيانا ؛ 
ومنهم من قال: إن ستواءه على العرش كونه فوق العرش بلا 
مماسة وهذا قول القلانسي وعبد الله بن سعيد ذكره في كتاب 
الصفات. 
والصحيح عندنا تأويل العرش في هذه الآية على معنى الملك؛ 
- كانه أراد أن الملك ما استوى لأحد غيره؛ وهذا التأويل مأخوذ 
من قول العرب: ثل عرش فلان إذا ذهب ملكه ...), 
وذهب الجويني إلى أن معنى الاستواء القهر والغلبة كما في 
الإرشاد : ( فإن استدلوا بظاهر قوله تعالى: ((الرحمن على 
العرش استوى) فالوجه معارضتهم باي يساعدوننا على تأويلها 
منها قوله تعالی: (وهو معکم آینما کنتم) وقوله تعالی: (أفمن هو 
قائم على كل نفس يما كسبت) فنسألهم عن معنى ذلك فإن حملواه 
على كونه معنا بالإحاطة والعلم» لم يمتنع منا حمل الاستواء على 
القهر والغلبة » وذلك شائع في اللغة إذ تقول استوى فلان على 
ا واستعلى على الرقاب؛ 
لبرية فنص بعال عليه تتيبها بذكره على ما دونه 
فإن قيل: الاستواء بمعنى الغلبة عن سبق مكافحة ومحاولة . 
قلنا: هذا باطل» إذ لو أنباً الإستواء عن ذلك لأنياً عنه القهر .. 
ولا ييعد حمل الاستواء على قصد.الإله إلى أمر في العرش ...). 
قات : إن المعنى الأول الذي ذكره الجويني ومال إليه قد أبطله 
عبد القاهر البغدادي في أصول الدين 7 فقال: (اختلفوا في تأويل 
(J(1)‏ 


(1)2) 
۹۹ 


قوله تعالی لرن امرش وی ې طه: « ٥‏ ؛ فز عم › المعتزلة 
قد استوى بشر على العراق. 
أي استولى وهذا تأويل باطل؛ لأنه يوجب أنه لم يكن مستوليا 
عليه قبل استوائه علیه). 


ا ابن فورك في قول الله تار وتعالى 
تارا عليه قوله عر وجل ( منم من في السماء) وذلك بمعني 
القهر والتدبير ...). 

وقد بين معنى (في) من نفس الكتاب على أنها بمعنى فوق 
فقال: انل فما معني الخير إذ لم يذكر فيه العلم بل 
الأرض. 
قيل: إن صح هذا فمعناه فمعناه أنه فوقهاء واستعمال (في) 
بمعلی 
الأرض) أي فوقها. 

ومنه قوله: ۾ اينم من في آلسمرّ ‏ أن المراد بذلك من فوقها ...). 

قال الإمام أبو الحسن الأشعري في الإبانة/: ( إن قال قائل : 
ما تقولون في الاستواء؟. 

قيل له: نقول: إن الله عز وجل يستوي على عرشه استواء ليق 
يه من غير طول استقرار كما قال :چ لرن علیالمَرش اسو که طه:ه. 


(+3((1) 


الأشعرية في ميزان الاشاعره سس 
وقد قال تعالى. :له 5 صحاد آلكلر اليب ¥ فاطر: ,٠١‏ 

وقال تعالی: چ پل َة امه النساء: ۸ 

وقال تعالی: ۽ برا رمت اسما إل الارّض مت اه £ السجدةء .١‏ 

وقال حاكيا عن فرعون لعنه الله: چ هن أبن لي صر ملاح 
الاستب )اس ساون اطع إلا اوی ری اا ڪر 


Y۳ غافر:‎ 


ااا 


وقال تعالی : منم من فی الما آن خف يکم لاض چ الملك: .٠١‏ 

فالسماوات فوقها العرش» فلما كان العرش فوق السماوات 
قال: ٤‏ “اينم من فی السا ې يعني جميع السماوات» وإنما أراد 
العسرش الدي هو أعلى السماوت ألا تری الله تعالی ذكر 
السماوات فقال تعالى : عل القَمرفِهن نورا چ توح: ٦‏ 

ولم يرد أن القمر يملأهن جميعاء وأنه فيهن جميعا . 

ورأينا المسلمين جميعا يرفعون أيديهم إذا دعوا نحو السماء؛ 
لأن الله تعالى مستو على العرش الذي هو فوق السماوات » قلولك 
أن الله عز وجل على العرش لم يرفعوا أيديهم نحو العرش كما لا 
يحطونها إذا دعوا إلى الأرض. 

وقد قال قائلون من المعتزلة والحرورية : إن معنى قول اله 


تعالی : ارالر من عارش سویٰ طه: ٠‏ أنه استولى ومالك 
وقهر؛ وأن الله تعالى في كل مكان» وجحدوا أن يكون الله عز 
وجل مستو على عرشه » كما قال أهل الحق؛ وذهبوافي الاستواء 
إلى القدرة. 


الأشعرية فى ميزان الأشاعرة_ 

ولو کان هذا كما ذكروه وكان لا فرق بين العرش والأرض 
السابعة ؛ لأن الله تعالى قادر على كل شىء والأرض لله سبحانه 
قادر عليهاء وعلى الحشوش» وعلى كل ما في العالمء فلو كان الله 
مستويا على العرش بمعنى الاستيلاء» وهو تعالى مستو على 
الأشياء كلها لكان مستويا على العرش» وعلى الأرض» وعلى 
السماء» وعلى الأحشوش والأقذار؛ لأنه قادر على الأشياء 
مستول عليها. ) 

وإذا كان قادرا على على الأشياء كلهالم يجز عند أحد من 
المسلمين أن يقول إن الله تعالى مستو على الحشوش والأخليةء 
تعالى الله عن ذلك علوا كبيراء لم يجز أن يكون الاستواء على 
العرش الاستيلاء الذي هو عام في الأشياء کلھاء وو جكب أن يکون 
معنى الاستواء يختص بالعرش دون الاشياء كلها). 

تبیه 


e 


قال عبد القاهر البغدادي في الفرق بين الفرق: ( واجمعوا 
على انه لا یحویه مکان ولا یجری عليه زمان خلاف قول من 
زعم من الشهامية والكرامية أنه مماس لعرشه وقد قال امير 
المؤمنين على رضي الله عنه: أن الله تعالى خلق العرش اظهارا 
لقدرته لا مكانا لذاته وقال أيضا: (قد كان ولا مكان وهو الآن 
على ماکان)) . 

قال الحافظ ابن حجر في الفتح: (تنبيه: وقع فى بعض الكتب 
في هذا الحديث كان الله ولا شيء معه (وهو الآن على ما عليه 
كان) وهي زيادة ليست في شيء من كتب الحديث» نبه على ذلك 
العلامة ٿقي الدين ین تیمیه). 


قلت: وهذا المنسوب إلى الإمام علي رضي الله عنه لا أصل له 
في كتب الروايه ولا إسناد. 


(T1 )(1) 
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س الأشعرية فى ميزان الأشاعرة سس 

أما حيث الدراية: فهو باطل المعنى وفاسدالمجنى لمخالفته 
الامه من أهل العلم والفضل من التابعين ومن بعدهم من إصحاب 

ولمالم يكن غرضي في هذا الكتاب بيان عقيدة أهل السنة 
أصحاب الحديتكث ولا الاسترسال في غبط القوم في مذهبهم أردت 
التنبيه والتحذير من متل هذه البلايا من النقول الفاسدة والأقوال 
اأكاسدة. 

بل وإن تدبرته رآيت أن الثنبيه لا يخرج عن مقصد الكتاب إذ 
يحتج بالاأثر من ليس من ليس من أهل الأثر على عقيدة يحملون 
الناس عليهاء فأبطل قولهم أقوام ينسبون الحافظ ابن حجر إلى 
مذهبهم» وهو ليس كذلك. 

وقاله عبد القاهر البغدادي: (ولا يجرى عليه زمان). 

يمكن استشكال ظاهر لفظه بما قال الرازي في الأربعين(“ 
(فنقول: المراد من قولنا كان ويكون»› استمراره مع الازمنهة 
الماضية والأزمنة الآتية من غير أن يكون متغيرا تغير هذ 
الأزمنة) . 

وأما الرازي فأثبت العلو بفطرته في تفسيره في سورة 
الفاتحة:( ورفع مخمدا عليه الصلاة والسلام فجعل قاب قوسين 
تحت وچ الماع ارا عى قوم فرعون خر 


+ 


ل بو المظفر الاسفرايني في التبصير في الدينا ً(. : (ويجوز 


ودتحیل أن يقال: أنه قادر على كل شيء على هذا الاطلاق» 


(4(1) 
)2( 
)٤١( )3( 


--الأشعرية فى ميزان الأشاعرة ‏ 
لان القديم شىء يستحیل أن بتعلق به القدرة؛ والدي جاء في 
القرآن من إطلاق القول بأنه (على كل شيء قدير) دخله ضرب 
من التخصيص ومعناه على كل شيء مقدور قدير). 

لكننا نرى الرازي يفصح عن مصدر هذا الكلام ومنشؤه وأنهم 
الفلاسفة في كتابه الأربعين في أصول الدين إذ قال : ( الفصل 
الأول حقيقة القادر ... وههنا للفلاسفة سوالات ... السؤال 
الرابع:فالعدم الأصلي لا يصلح أن يكون العدم مقدورا لوجهين : 

الأول: إن القدرة صفة مؤثرة» والعدم نفي محض فلا يكون 
للمقدور أثر البتةء فامتنع كون العدم مقدورا. 

الثاتي: هو أن العدم الأصلي باق كما كان قبل ذلك والباقي 
حال بقائه لا يكون مقدوراء فإذن الترك عبارة عن بقاء الشيء 
على عدمه الأصلي» والعدم الباقي لا يصلح أن يكون مقدورا 
نظرا إلى كونه عدماء ونظرا إلى كونه باقياء فثبت أن الترك لا 
يصلح أن يكون مقدورا البتةء فلم يكن القادر قادرا إلا على الفعلء 
ولا قدرة له على الترك البتة. 

فتبت : أن القادر له صلاحية التأثير فى الوجود وليس له 
صلاحية الترك فحينئذ ينقلب القادر موجباء ولا يبقى بينه وبين 
الموجب فرق البتة . 

فهذه مجموع أسئلة الفلاسفة في المقام الأول . 

والجواب على السؤال الأول .... . 

وأما الجواب عن السوؤال الرابع : فهو أن المراد من قولنا إنه 
قادر على الفعل والترك » هو أنه يمكن أن يفعل ويمكنه أن لا 
يفعل بل يتر كه كما كان و على هذا الوجه يسقط هذا السوال . 


فهذا مجموع الكلام في الفرق بين القادرء وبين الموجب وهو 
من أدق المباحث العقلية ) . 


(1) 7وو( . 


الأشعرية فى ميزان الأشاعرة س 
وقال الجويني في الإرشاد:(ما علم الباري سبحانه أنه لا يقع 
من الحوادث فايفاعه مقدور له» ويشسين ڏک يالمثال أن اقامة 
الساعة مقدورة لله في وقتناء وإن علم أنها لا تقع ناجزة وقد 
اضطرب التكلمون في هذا الفصل ولا محصول للاختلاف فيه 
فإن المعنى يكون المعلوم الذي لا يقع لله تعالى أنه نفسه ممن 
وأن القدرة عليه في نفسها صالحة له » لا يقتصر تعلقها عنه 
حسب قصور تعلق القدرة الحادثة عن الألوان فهذا المعنى يكون 
مقدوراء ثم ما علم الله أنه لا يقع فإنه لا يقع قطعا). 
قولهم بي قدرة التبد 
قال أبو الحسن الأشعري في أصول أهل السنة والجماعة) 
(وأجمعوا على الإنسان لا يقدر بقدرة واحدة على مقدورين » كما 
أنه لا يعلم بعلم واحد يكتسبه شيئا من تصرفه إلا بقدرة تخصه 
في حال وجوده › لأن التصرف لا يصح وجوده إلا بها ء فلو 
أنه لو وجدت الحركة مع عدم محلها لاستغنت في الوجود عن 
ولم تحتج إلبه) . 
قال أبو المعالي الجويني في البرهان في أصول الفقه“ : 
(ومذهب شیخنا رحمه اله أن القدرة الحادتة تقارن حدوت 
المقدور ولا تسبده؛ ولیس امتناع تقدمها متلقى من قضايا القدرة؛ 
فإن القدرة الازلية متقدمة على الحوادث لا محالة؛ وإنما امتنع 
تقدم القدرة الحادثة على رأى أبي الحسن رحمه الله من جهة 


ا استحالة بقائها وهذا مطرد عنده في الأعراض أجمع ولو 
تقدمت القدرة لأعدمت عند حدوث المقدور د فلا يكون المقدور 


(°) (1) 
۸٥) 2) 


)۹°/۱()3( 


-الأشعرية فى ميزان الأشاعرة ‏ 
متعلقا للقدرة؛ وذلك مستحيل عنده فكان اشتراطه اقتران القدرة 

ومذهب أبي الحسن رحمه الله مختبط عندي فى هذه المسألة ؛ 
فأما مصيره إلى تعلق القدرة الحادثة بالحادث في حال حدوثه 
فلست ألتزم الان ذكر مباحثتي عنه ولكن أكشف السر في 
مقصود المسلة واصمنه رمزا ليستقل به المستفل البصير فيم 

ولتقع البداية أولا بعرض المسالة فاقول. 

أولا: لا حاصل لتعلق حكم الأمر بالقدرة على مذهب أبي 
الحسن رحمه الله ؛ فإن القاعد في حال قعوده مأمور بالقيام باتفاق 
القعود؛ فكيف يستتب له تلقى حكم تعلق الأمر من تعلق القدرة 
ومن لا قدرة له أصلا مأمور عنده ثم لو تنزلنا على حكمه في 
به؛ فإن اقتران القدرة بالحادث معناه أنه بهاوقع وهي في 
اقتضائها له نازلة معه منزلة العلة المقترنة بالمعلول الموجية 
على رأى من يثبت العلة والمعلول؛ فهذا وجه هذه المسألة إن 
اتجه. 

وإن تفطن ذكى لوجه الحق خطر له في معارضة ذلك أن 
القدرة لا توجب المقدور لعينها؛ إذ لو أوجبته لاستحال خلو 
القدرة عن المقدور؛ وذلك يبطل إثبات القدرة الأزلية فإنها غير 
مقارنة للحوادث ؛ ولو فرض اقتران العالم بها لكان أزليا 
والازلي يستحیل ان يکون مقدورا وفي خروجه عن کونه مقدورا 
سقوط القدرة؛ فان القدرة من غير مقدور محال, 

ومن أنصف من نفسه علم أن معنى القدرة التمكن من الفعل 
وهذا إنما يعقل قبل الفعل وهو غير متخيل في واقع حادث في 
حال الحدوث 


“٭؟ 


سسس الأشعرية فى ميزان الأشاعرة س 

فلو سلّم مُسلّم لأبي الحسن رحمه الله ما قاله فى القدرة جدلا 
من تذز يل القدرة مع المقدور منزلة العلة مع المعلول وهيهات أن 
يكون الأمر كذلك ؛ ولو كان فلا يتحقق معه كون الحادث مأمورا 
به ؛ فإن الأمر طلب واقتضاء وكيف يتصور أن يطلب كائن 
ويقتضى حاصل فقد لاح سقوط مذهبه في کل تقدیر. 

ا ل ا هذا هو الذي مر ال ي 
یر تضی هذا المذهب لنفسه عاقل). 


قال الشيخ محمد السنوسي في أم البراهين : ( وقدرتنا أيضا 
مثل ذلك عرض مخلوق لمولانا جل وعز تقارن تلك الأفعال 
الاختيارية وتتعلق بها من غير تأثير لها في شيء من ذلك أصلاء 
وإنما أجرى الله تعالى العادة أن يخلق عند تلك القدرةء لا بهاء ما 
شاء من الأفعال وجعل الله سبحانه وجود تلك القدرة مقارنة للفعل 
مشروطا في وجوب التكليف» وهذا الاقتران والتعليق لهذه القدرة 
الحادثة بتلك الأفعال من غير تأثير لها أصلا هو المسمى في 
الإصطلاح وفي الشرع بالكسب والاكتساب وبحسبه تضاف 
الأفعال إلى العباد كقوله تعالى (لها ماكسبت وعليهاما 
اکتسبت). 

وأما الاختراع والايجاد فهو من خواص مولانا جل وعز لا 
يشارکه فيه شيء سواه تبارك وتعالی. 

ويسمى العبد عند خلق الله تعالى في هذه القدرة المقارنة 
للفعل). 

وقد شرح الأشيخ محمد الدسوقي هدا الكلام بعبارات واضحه 
خلاصتها ما قال في حاشيته: (والحاصل أن الكسب يطلق على 
كل المقدور وعلى اقتران القدرة بالمقدور ؛ وقيل إن صرف 
العبد قدرته وإرادته إلى الفعل كسب وإيجاد الله للفعل عقب ذلك 


(1)(1) 


ت (لأقعرية فى ميزان الأشاعرة ‏ 
خلق فالمتدور الواحد دخل تحت قدرتين لكن بجهتين مختلفتين 
فافع مقدور اه عاي ل تجهة الإيجا ومقدور ااعبد بجها ااك 
مراده ام طلا الاشی ی ورن تبه لا اماد کر اتگل 
(قوله ویحسبه) أي وبحسب الكسب تضاف الأفعال للعبد أي 
الأفعال العبد من جهة الكسب أثيب وعوقب عليها نظر ا ا لما عنده 
من الاختيار الدي هو سبب عادي في أيجاد له الفعل والقدرة 
اختیاره بخلق الله فالعبد مختار ظاهرا مجبور باطنا فهو مجبور 
في صورة مختار خلافا للمعتزلة القائلين إنه مختار ظاهرا 
وباطنا وللجبرية القائلين أنه مجبور ظاهرا وباطنا). 
کک ما يطاو 


قال البغدادي في أصول الدين': (واختلفوا في صفة المأمورء 
فمن أجاز تكليف العاجز وتكليف المحالات قال: يجب أن يكون 
بحتاج لامور في حال تضييق الرجون عليه ل كمال السقل 
وإلى أن يكون قادرا إما على العفل وإما على تركه لكي يصح 
منه الطاعة يفعل المأمور به أو المعصية بتر كه. 

ويجب على هذا القول أن يكون عالما بصفات ماأمر به 
المعرفة. 

ويجب على هذا القول أن يكون الدليل منصوبا على ما كلف ب 

فأنت تر ى أن عبد القاهر البغدادي قد عمد إلى التنبيه على أن 


(°) () 


الأشعرية فى ميزان الأشاعرة س 
من أجاز التكليف بما لا يطاق أو يطاق باعتبار كمال العقل 
ليكون عالماً بأته مأمور وبين أن من منع ذلك قال: إن المأمور 
يحتاج في حال التضيق عليه إلى كمال عقل وقدرة على العفل 
والترك. 

قال الغز الي في الأقتصاد في الاعتقاد': ( إن لله تعالی أن 
يكلف العباد ما لا يطيقونه وما لا يطيقونه وذهبت المعتزلة إلى 
انكار دل .. 

والدأيل الثاني في المسألة ولا محيص لأحد عله أن الله تعالى 
کلف با جهل آن ومن وعلم آنه لا یؤمن» وأخبر عنه بأنه لا 
يؤمن» فكأنه أمر يأن يؤمن بأنه لا يؤمن» إذ كان من قول 
الرسول صلى الله عليه وسلم ٳنه لا يؤمن وکان هو مأمورا 
أن خلاف المعلوم محال وقوعه ولكن ليس محال لذاته» بل هو 
محال لغيره» والمحال لغيره في امتناع الوقوع كالمحال لذاتهء 
ومن قال إن الكفار الذين لم يؤمنوا ما كانوا مامورين بالإيمان ف 
جحد الشرع > ومن قال كان الإيمان منهم متصوراً مع علم الله 
سبحانه رتسالل يانه لا يقي فد اضطر كل فريق إلى القول 
بتصور الأمر بما لا يتصور امتثاله» ولا يغني عن هذا قول 
الئل إن رن ی ی ی و ر ل 
فلا قدرة قبل لفعل ولم تكن لهم قدرة إلا على الكفر الذي صدر 
منهم؛ و أا عند الممازلة فاا منم رجود القدرة ولكن القرء عير 
كافية لوقوع المقدور بل له شرط كالإرادة وغيرهاء ومن شروطه 
أن لا ينقلب علم الله تعالى جهلا. والقدرة لا تراد لعينها يل لتيسير 
الفعل بهاء فكيف يتيسر فعل يودي إلى انقلاب العلم جهلا؟ 
فاستبان أن هذا واقع في ثبوت التكليف بما هو محال لغيره»ء فكذا 
يقاس عليه ما هو محال لذاته إذ لا فرق بينهما في إمكان التافظط 
ولا في تصور الاقتضاء ولا في الاستقباح والاستحسان. 


(1(1) 


س الأشعرية في ميزان الأشاعرة س 
قال أبو الحسن الأشعري في الإبانة ”: ( ويقال لهم : اليس قد 
قال الله تبارك وتعالی: ( تبت يدا أبى لهب وتب ما أغنى عنذه 
ماله وما كسب سيصلى نارا ذات لهب ) وأمره مع ذلك بالإيمان 
فأوجب عليه أن يعلم أنه لا يؤمن وأن الله صادق في إخباره عنه 
أنه لا يؤمن وآمره مع ذلك أن يوؤمن ولا يجتمع الإيمان والعلم 
بأنه لا یكون ولا يقدر على أن يؤمن وأن يعلم أنه لا يؤمن 

واذا كان هذا هكذا فقد أمر الله سبحانه أبا لهب بما لا يقدر 
عليه لأنه أمره أن يمن وأنه يعلم أنه لا يرمن). 

قال أبو الحسن الأشعري في أصول أهل السنة والجماعة0). 
(وأجمعوا على أن الله عز وجل قد كلف الكافر الإيمان والتصديق 
بنبیه صلی الله عليه وسلم» وإن كانوا غير عاملين بذلك لان النبي 
صلى الله عليه وسام قد أوضح لهم الدلالة ولزمهم حكم الدعوة 
وإنما وجب عليهم من إيجاب الله عز وجل له» وطريق معرفتهم 
بذلك العقول التي جعلت الة تميزهم وأئهم أنهوا في الجهل في 
ذلك من قبل إعراضهم عن تأمل مادعوا إلى تأمله من الأدلة 
التي جعل لهم بها السبيل إلى معرفة وجوب مادعوا إليه من 
النظر في آياته التي أزعج بخرق العادات فيها قلوبهم وحرك بها 
دواعي نظهر هم. 

وأجمعوا على أنهم يستحقون الذم بإعراضهم وتشاغلهم بما 
نهوا عنه عن التشاغل به . 

وأجمعوا على أن الكافرين غير قادرين على العلم بمادعوا 
إليه مع تشاغلهم بالإعراض عنه وإيثارهم الجهل عليه مع كونهم 
غير اجزين عن داك ولا ممنوعين منه لصحة أبدانهم وقدرتهم 
على ما تشاغلوا به من الإعراض عنه وأثروا من الجهل عليه › 
وإنما أتوا في ذلك من جهة إعراضهم عنه وسوء الاختيار 
بالتشاغل بترکه» ولو کرهوا ما هم عليه من الإعراض عن تأمل 


(4/1) 
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سسس الأشعرية فى ميزان الأشاعرة س 
تاملا نها ل ل ل العمل هر علي 

قال الجويني في الإرشاد: (فإن قيل قد شاع من مذهب 
شیخکم تجویز تكليف ما لا يطاق فأوضحوا ما ترضونه منه 
وأيدوه بالديل بعد تصوير المسالة. 

قلنا: تکلیف ما لا یطاق تکثر صوره › فمن صوره تكليف جمع 
الضدين؛ وإيقاع ما يخرج عن قبيل المقدورات. 

والصحيح عندنا أن ذلك جائز عقلاً غير مستحيل. 
كالمغشي عليه والميت. 
العبد القيام كونه قاأعدا حالة توجه الأمر عليه 

وقد آقمنا الديل القاطع على أن القاعد غير قادر على القيامء 
فادا كان القيام مامورا به قبل القدرة عليه وإن كان ذلك غير 
ممكن فلا يبقى لاستحالة تكليف المستحيل وجه 

فإن قيل القيام ممكن على الجملة بخلاف جمع الضدين. 

فيل وقوع القيام مقدورا من غير قدرة عليه مستحيل كجمع 
الضدين» وإنما المامور به قيام مقدور عليه .. 
الجمح يتطلب اراد وأرادة جمح الضدين مستحيله. 

قلنا: هذا مبني على أن المأمور به يجب أن يكون مرادا للآمرء 
وليس الأمر كذلك عندنا ؛ فإن الرب تعالى يأمر الكافر بالإيمان 
وإِدا کان شيا في حكمه لا يريد منه وقوع الإيمان, 

فان قیل ما جوزتموه عقلا هل اتفق وقوعه شرعا؟ 


(4~: )(1) 


س الأشعرية فى ميزان الأشاعرة_ 

قلنا: قال شيخنا ذلك واقع شرعا فإن الله تعالی أمر آبا لهب بان 
يصدق النبي ويؤمن به في جميع مايخبر به» ومما أخبر به أنه 
لا ومن به ومما أخبر به أنه لا يؤمن به فقد أمره أن يصدقه بأنه 
لا يصدقه وذلك جمع بين نقيضين وقد نطقت أي من كتاب الله 
تعالى بالاستعاذة من تكليف ما لا طاقة به فقال تعالى: ( ربنا ولا 
تحملنا ما لا طاقة لنابه) فلو لم يكن ذلك ممكنا لما ساغة 
الاستعاذة منه). 

قال الجويني في البرهان في أصول الفقه': (فقد نقل الرواة 
عن الشيخ أبي الحسن الأشعري رضي الله عنه أنه كان يجوز ١‏ 
تكليف مالا يطاق ثم نفلوا اختلافا عنه في وقوع ما جوزه من ذلك . 
وهذا سوء معرفة بمذهب الرجل فإن مقتضى مذهبه أن التكاليف ‏ 
كلها واقعة على خلاف الاستطاعة وهذا يتقرر من وجهين- 

أحدهما أن الاستطاعة عنده لا تتقدم على الفعل والأمر بالفعل 
يتوجه على المكلف قبل وقوعه وهو إد ذاك غير مستطيع ولا 
يدفع ذلك قول القائل إن الأمر بالفعل نهى عن أضداده والمأمور 
بالفعل قبل الفعل إن لم يكن قادرا على الفعل فهو قادر على ضد 
من أضداده ملايس له فانا سنوضح أن الأمر بالشيء لا يکون 
نهيا عن أضداده وأيضا فإن القدرة إذا قارنت الضد لم تقارن 
الأمربالفعل والفعل مقصود مأمور به وقد تحقق طأبه قبل القدرة 
عليه فهذا أحد الوجهين. 

والتاني أن فعل العبد عنده واقع بقدرة الله تعالى والعبد 
مطالب بما هو من فعل ربه ولا ينجى من ذلك تمويه المموه 
بذكره الكسب فإنا سنذكر سر ما نعتقده في خلق الأعمال إذ لا 
يحتمله هذا الموضع . ۰ 

فإن قيل فما الصحيح عندكم في تكليف مالا يطاق قلنا إن أريد 
بالتكليف طلب الفعل فهو فيما لا يطاق محال من العالم باستحالة 


(۸/3) 


. الأشعرية فى ميزان الأشاعرة س 
وقوع المطلوب وإن أريد به ورود الصيغة ويس المراد بها طاب 
کقوله سبحانه وتعالی كونوا قردة خاسئين فهذا غير ممتنع فإن 
المراد بذلك كوناهم قردة خاسئين فكانوا كما أردناهم وأماسر ما 
نعتقده في خلق الأعمال فلا يحتمله هذا الموضع ؛ فإن قيل قد 
کلف الله تعالی أبا جهل أن يصدقه فیما یخبر به وکان سبحانه 
وتعالى أخبر يأنه لا يصدقه فكان هذا تكليفا منه أن يصدقه بأنه لا 
يصدقه وهذا طلب جمع النقيضين قلنا لا يصح تكليف التصديق 
على هذا الوجه على معنى تحقيق الطلب ولكن كلفه الإيمان به 
وتصديق رسله والتزام شرائعه فام تكليفه الجمع بين نقيضين في 
التصديق فلا. 

فإن قیل : ما علم الله تعالى آنه لا يكون وأخبر على وفق علمه 
بأنه لا يكون فلا يكون والتكليف بخلاف المعلوم جائز. 

قلنا : إنما يسو غ ذلك لأن خلاف المعلوم مقدور في نفسه وليس 
امتناعة للعلم بأنه لا يقع ولكن إذا كان لا يقع مع إمكانه في نفسه 
فالعلم يتعلق به على ما هو عليه وتعلق العلم بالمعلوم لا يغيره 
ولا يوجبه بل يتبعه في النفى والإثبات ولو كان العلم يؤثر في 
المعلوم لما تعلق العلم بالقديم سبحانه وتعالى وتقرير ذلك في فن 
الكلام. 

فهدا منتهى الغرض في منع تكليف مالا يطاق. 

فنعود بعده إلى المقصود بالفصل في ذكر من يكلف وما يقع 
التكليف به. 

فالقول الوجيز أنه يكلف المتمكن ويقع التكليف بالممكن ولا 
نظر إلى الاستصلاح ونفيضه). 

قال الإيجي في المواقف”: (المقصد السابع : المتن › تكليف 
ما لا یطاق جائز عندنا لما قدمنا آنفا من أنه لا يجب عليه شيء 


(3. 00 


الأشعرية فى ميزان الأشاعرة ‏ 
ولا يقبح منه شيء إذ يفعغل مايشاء ويحكم ما يريد لا معقب 
١‏ كمه 

و منعه المعتز لة أقبحه عقلا 2٠‏ 

فإن من كلف الأعمى نقط المصاحف والزمنى المشي إلى 
أقاصي البلاد وعبده الطيران إلى السماء عد سفيها وقبح ذلك في 
يداي العقول وکان کأمر الجماد. 

واعلم أن ما لا يطاق على مراتب» أدناها: أن يمتتع الفعل 
لعلم الله بعدم وقوعه أو إرادته أو إخباره» فإن متله لا تتعلق به 
القدرة الحادنة لان القدرة مع الفعل ولا تتعلق بالضدينء والتكليف ِ 
مكلفاء وأقصاها: ن يمتنع لنفس مفهومه كمع الضدين وقلب 
الحقائق وجواز التكليف به فرع تصوره. 


فمنا من قال: لو لم يتصور لامتنع الحكم بامتناع تصوره 
وطلبه. 

ومنهم من قال: طلبه يتوقف على تصوره واقعا وهو منتف 
ههنا. 

فانه انما يتصور إما منفيا بمعنى أنه ليس لنا شيء موهوم أو 
محدق هو اجتماع الضدين أو بالنشبيه بمعنى أن يتصور إجتماع 
المتخالفين كالسواد والحلاوة ثم يحكم بأن مثله لا يكون بين 
الضدين»ء وذلك غير تصور وقوعه ولا مستلزم له» صرح ابن 
سینا به»ولعله معنی قول بي هاشم العلم بالمستحيل علم لا معلوم 
له ومراد مل قال المستحيل ل يعلم. 
المرتيه الو سطى٠‏ أن لا يتعلق به القدرة اأحادثة عادة سو اء 
تعلنها به ل اداس مفهومه كملق الأجسسام آم ل كمل البيل 
والطيران إلى السماء فهذا نجوزه» وإن لم يقع بالاستقراء 
ولقوله تعالى. 3 ل بكلا آله دا إل وسعَها سعها 4 وتمنحهه 


1 ےم 1 
وبه یعلم أن كيرا من أدلة أصحابنا مثل ما قالوه في إيمان أبي 


س الأشعرية فى ميزان الأشاعرة س 


هب صب الدلل في خير محل فزاع امتناع طلبه إلى غير 


الطالب اوت شيء لا بد أن يتصور أولا مطلويه على الوجه 
الذي يتعلق به طلبه تم يطلبه. 
وهو أي التصور على وجه الوقوع والثبوت منتف ههنا أي 
في الممتنع لنفس مفهومه فإنه يستحيل تصوره ثابتا. 
الشيء على خلاف ما تقتضیه ذاته لذاته لا يکون تصورا له بل 
شي ء۶ أخر کمن يتصوراربعة ليست بزوج فإنه لا يكون متصورا 
ما منفیا بمعنی أنه ليس انا شيء موهوم أو محقق هو اجتماء 
الضدين أو بالتشبيه بمعنى أن يتصور اجتماع المتخالفين كالسواد 
والحلاوة ثم يحكم بان مثله لا يكون بين الضدين» وذلك أي 
تصوره على أحد هذين الوجهين كاف في الحكم عليه دون طلبه 
لأنه غير تصور وقوعه وتبوته ولا مستلزم له» صرح ابن سینا 
به اي بان تصوره کذلك کما نقلناء عنه في باب العام 
له كما أشرنا اليه هناك أبضا 
ولعله مراد من قال: المستحيل لا يعلم أي لا يعلم من حيث 
المرتبة الوسطى: من مراتب مالا يطاق أن لا يتعلق به 
القدرة الحادثة عادة سواء امتنع تعلقها به لا لنفس مفهومه بأن لا 
يكون من جنس ما تتعلق به كخلق الأجسام فإن القدرة الحادثة لا 
تتعلق بإيجاد الجوهر أصلا أم لا بأن يكون من جنس ما تتعلق 
زبه لکن يكون من نوع أو صنف لا تعلق به كحمل الجبل 


E 


الأشعرية فى ميزان الأشاعرة ‏ 
والطيران إلى السماءء ولقوله تعالى: (لا يكلف الله نفسا إلا 
وسعها) وتمنعه المعتزلة لكونه قبيحا عندهم» وبه أي بما ذكرناه 
من التفصيل وتحرير المتنازع فيه يعلىم أن كثيرآً من أدلة 
اصحابنا مثل ما قالوه في إيمان آبي لهب وکونه مامورا بالجمع 
بين المتناقضين نصب للدليل في غير النزاع إذ لم يجوزه أحدء 
ولقائل أن قول ما ذكره من أن جواز التكليف بالممتنع لداته فرع 
تصورة وإن بعضا منا قالوا تصوره يشعر بان هؤلاء يجوزونه). 
قال عضد الدين الإيجي في المواقف”“: (وأيضا فإنّه أي هذا 
الدليل كما ينفي الحسن والقبح العقليين ينفي أيضا الحسن والقبح 
الشرعيين المتفرعين على ثبوت التكليف. ) 
وإذا كان العبد مجبورا لم ثبت ثبت عليه كلف لأنه تكليف ما لا 
يطاق» ونحن لا نجوزه وأنتم وان جوزتموه فلا تقولون بوقوعه 
ولا يكون كل التكاليف كذلك أي تكليفا بما لا يطاق كمالزم 
من دليلكم» والحاصل أن كون العبد مجبورا يذافي كونه مكلفا فلا 
يوصف فعله بحسن ولا قبح شرعي مع أنهما ثابتان عندكم 
فانتقض دليلكم بهما فما هو جوابكم فهو جوابناء والأظهر أن يقال 
أنه ينفي الشرعيين أيضا لأنهما من صفات الأفعال الاختيارية 
فإن حركه المرتعش والنائم والمغمى عليه لا توصف في الشرع 
بحسن ولا قبح» ويستلزم أيضا كون التكاليف بأسرها تكليفا بما لا 
یطاق ولا قائل به). 
فال ابن الوزير في الروض البسام: (الوهم الخامس عشر: 
وهم المعترض أن مذهبهم: القول بجوار تكليف ما لا يطاق ولیس 
کدلگ» فلم بدهب لی هدا منهم 3 الاشعري والرازي» علی 
اختلاف شديد في نقل مذهب الأشعري في ذلك وقد صرح 
الرّجال برذ هذا المذهب» ونقض شبه من ذهب إليه. 


CYT/T)(1) 
(T^ /)(2) 


سسس الأشعرية فى ميزان الأشاعرة سس 

وقد دکرت آتفا أنه لو لزمهم مذهب من ينسب إليهم الزم 
المعتزلة والزيدية كثير من المذاهب الباطله وقد رك ٠‏ الغزّالي 
على من قال بذلك. 

وبالغ الجويني في (البرهان) في إبطال هذا القول» وكذلك ابن 
الحاجب في (مختصر المنتهى) وكذلك شرّاحه من الأشعرية» 
وذلك معروف في مواضعه فلا نطول بنقل افاظلهم فيا) 

ال الباقلانى في الإنصاف: (ویجب أن یعلم أن کل ما ورد به 
الشرع من عذاب القبر وسؤال منكر ونكير ورد الروح إلى 
والشفاعة للعصاة من المؤمنين ¢ کل ذلڭگ حق وصدق ویجب 
الإيمان والقطع ډه لان جمین ذلك غير مستحيل في العتل ٠)‏ 
الأخرة المتعاقة بالسمع ˆ 

فمنها إثبات عذا ب القبرء ومسألة منكر ونكير والذي صار 
على إحياء الميت» وأمر الملكين بسؤاله عن ربه ورسوله وكل ما 
جور اقل وشهدت له شو اه اسع زم الحكم بقبوا, 
5 من عداب القبر ( 
على لمکا کی زره بان که بع اجز انه کال کي 
الإرشاد: ( ثم اعلموا أن المرضي عندنا أن السؤال يقع على 
أجزاء يعلمها الله تعالى من القلب أو غيره فيحيها الرب تعالى 


( ) الإتصاف )٤۸(‏ . 
(۶) الإرشاد ۷٢٣و‏ ۳۱۸). 


الأشعرية فى ميزان الأشاعرة _ 

قلت : وهدا الكلام هو خلاآصة ما دکره في العقيدة النظامية( 
فقال :)4 اراد رد الارواح إلى قوالبها ردهاء : ثم الوجه عندي 
قلبه» أو من دماغه › وجوارح ا م تم اتلك الايا 
إلأفاهمة المديرة لليد والر جل واللحوم والعضل والعظام حظ من 
العلم. 

فعل الله تعالى وهو العالم بسر غيبه يرد الروح إلى تلك 
الأجزاء اللطيفة ويميلها إلى صورة شائها. 

وسؤال الملكين يتوجه عليها وهي التي كانت نفهم استمرار ‏ 
الحياة و هذا يدر ا تمويه الملحدة). 

قال ابن الهمام في المسايرة في العقائد المنجية في الآخرة ( 
(وغاية ما يقتضي إعادة الحياة إلى الجزء الذي به فهم الخطاب 
ورد الجواب). 

وقال محمد بن محمد بن أبي شريف قي المسامرة شرح 
المسايرة (: ( والإنسان قبل موته لم يكن يفهم بجميع بدنه بل 
بجزء من باطن قلبه وإحياء جزء يفهم الخطاب ويجيب ممكن 
مقدور عليه وامور البرزخ لا تقاس على امور الدنيا). 

لکا نری الغزالي وجه هذا المعنى إلى الذي تناتر وتفرق في 
الاقتصاد قى ١‏ الاعتقاد9) (وأما الذى تأكله السباء فغاية ما في 
الياب أن يكون بطن السبع قبرا فأعاد الحياة الى جزء يدرك 
العذاب ممكن فما كل متألم يدرك الألم من جميع بدنه ...). 


لکن البيهقي أدخل على باب التجويز لا على باب الترجيح فقال 
في الاعتقاد والهداية“: (وروينا في حديث البراء بن العازب عن 


(¥^)(1) 

(٤ ()2( 

.)"°()3( 

(IAT — ^۸۲) )4( 

C00 

9۸ 


س الأشعرية فى ميزان الأشاعر: - 
جسده فیأتيه ملکان. 

قال الشيخ: واأعادة الروح في جزء وأحد» وتعذيب جز ء وأحد 
وردت به الاخبار في عذاب القبر» وهو كما شاء الله ولمن شاء 
الله وإلی ما شاء الله نعوذ بالل من عذاب القیں). 

لكن الإاسفرايني أطلق كلامه في وقوع النعيم والعقاب يقع 
على البدان بإحياء الله لها فقال في التبصير في الدين ( وأخبر 
أنهم يحيون في القبور ويسالون عن الدين ثم يعاقب العصاة وينعم 
أهل الطاعات إلى وقت المحش). 

ولص الحافظ ابن حجر في الفتح أن الحياة تكون األجسد 8 
لجزء منه قال في الفتح: (وفيه: فترد روحه في جسده. 

وفيه: فیأتيه ملکان فیجلسانه فيقولان له: من ربك؟. 

فيقول: ربي الله . 

فيقولان له: ما دينك ؟. 

فیقول: ديني ال سلام. 

فيقولان له: ما هذا الرجل الذي بعث فيكم؟. 

فیقول: هو رسو ل الله. 

فيقو لان له: وما يدريك؟. 

فيقول: قرأت القرآن كتاب الله فآمنت به وصدقت فذلك قوله 
تعالی: (يثبت الله الذين آمنوا بالقول التابت). 

وفيه: وأن الكافر تعاد روحه في جسده ؛ فاته ملکان فیجلسانه 
فيقولان له: من ربك فيقول هاه هاه لا أدري). 


(4)(D) 


الأشعرية فى ميزان الأشاعرة 

وقال في الفتح“: (وحينئذ كانت الروح قد أعيدت إلى الجسد). 

وقال ابن بطال في شرح صحيح البخاري": (قال أبو بكر بن 
محاهد. أجمع اهل السكّة أن عذاب القير حق» وأن الناس بفتنون 
فى قبورهم بعد أن يُحيوا فيها ويُسألوا فيهاء ويثبت الله من أحب 

قال ابيجوري في تحفة المريد . (فيعيد الله تعالى الروح إل 
جميع البدن كما ذهب إليه الجمهور وهو ظاهر الأحاديث). 

وقال الإمام النووي في شرحه على صحيح مسلم“: (ثم 
المعذدب عند إ أهل السنة الجسد بعينه أو بعضه بعد إعادة الروح ٠‏ 
اليه أو إلى جز ء مله .. 

قال أصحابنا: هذا فاسد؛ لأن الألم والإحساس إلّما يكون في 
الحي. 

قال أصحابنا ولا يمنع من دلك کون الميت قد تفرقت أجز اوه 
کما نشاهد فی العادة أو أكلته السباع أو حيتان البحر أو نحو ذلك 
فكما أن الله تعالى يعيده للحشر وهو سبحانه وتعالى قادر على 
ذلك» فكدا لبعد الحياة 2 جزء مله أو أجز اءء وان أكلته السباع 
والحيتان). 

وقال في شرحه على صجيح مسلم“: ( قال أصحابنا: وأما 
(قعحاده المذكور في الحديث فيحتمل أن يكون مختصا بالمقبور 
دون المنبوذ» ومن أكلته اح والحيتان. 

وأما ضربه بالمطارق فلا يمتنع أن يوسح له في قبره فيقعد 
ويضرب» والله أعلم). 


("° /Y)(1) 
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الأشعرية فى ميزان الأشاعرة سسس 


لقد تنوع كلام الأشاعرة في معنى الكفر وما يكفر بسيبه. 

قال أبو بكر الباقلاني في تمهيد الأوائل وتلخيص الدلائل() 
(إن قال قائل وما الكفر عندكم؟ قيل له: هو ضد الإيمان وهو 
الجهل بالله عز وجل والتكذيب به الساتر لقلب الإنسان عن العلم 

في ليلة كفر النجوم غمامها. (أي غطاها.) 

ومنه قولهم: زید متکفر بسلاحه. 

وقد یکون الكفر بمعنى اتكذيب والجحد والإنكار ومنه قوليم 

كفرني حقي آي جحدني. 

وليس في المعاصي کفر غير ما ذکرناه وإن جاز أن يسمى 
أحيانا ما جعل علما على الكفر كفرا نحو عبادة الأفلاك والنيران 
واستحلال المحرماتث وقتل الأنبياء وماجرى مجرى ذلك مما 
ورد به التوقيف وصح الإجماع على أنه لا يقع إلا من كافر بالل 

قال عضد الدين الإيجي في المواقفف : (المقصد الثالٽت: في 
الكفر: وهو خلاف الإيمان فهو عندنا عدم تصديق الرسول في 
بعض ما علم مجيئه ضرورة. 

فان قيل: فشاد الزنار ولابس الغيار بالاختيار لإ يكون كافرا 
إذا كان مصدقا له في الكل. 

وهو بأاطل أجماعا تنا حعانا الشىء الصادر عنة باختیاره 


("T/C 1) 
{(+1/)(2) 


الأشعرية فى ميزان الأشاعرة ‏ 
ولو علم أنه شد الزنار لا لتعظيم دين النصارى واعتقاد حقيته لم 
یحکم بکفره فما بينه وبين الله كما مر في سجود الشمس» لا يقال 
أطفال المؤمنين لا تصديق لهم؛ فيلزم أن يكونوا كفارا لا مؤمنين 
وهو باطل لأنانقول هم مصدقون حكما لما علم من الدين 
ضرورة أنه يجعل إيمان أحد الأبوين إيمانا للأولادء وهو أي 
الكفر عند كل طائفة مقابل ما فسر به الإيمان كما هو عندنا مقابل 
لما فسرناه به» فمن قال: الإيمان معرخة انث قال الكفر هو الجهل 

باه وبطلانه ظاهر). 

وزاد عبد القاهر البغدادي إجراء الأحكام عليه وتسميته كافراً 
لقيامه بما يخالف الشريعة الظاهرة ويوافق به في الظاهر. أعمال 
أهل الكفر فقال في أصول الدين: (قال أصحاينا : إن أكل 
الخنزير من غير ضرورة ولا خوف» وإظهار زي الكفرة في 
بلاد المسلمين من إكراه عليه » والسجود الشمس أو للصنم وما 
جرى مجرى ذلك من علامات الكفر وإن لم يكن في نفسه كفرا 
إذا لم يضامه عقد القلب على الكفرء ومن فعل شيئا من ذلك 
أجرينا عليه حكم أهل الكفر وإن لم نعلم كفره باطنا ...). 

لكن الغزالي جعل السجود للصنم وهو من الأفعال كفرا إذا 
خلا من موانع الجهل وعوارض الإعذار فقال في الاقتصادفي 
الإعتقاد. : (فإن قيل: السجود بين يدي الصنم كفر وهو فعل 
مجرد لا يدخل تحت هذه الروابط فهل هو أصل آخر؟. 

قلنا : لا » فإن الكفر في اعتقاده تعظيم الصنم وذلك تكذيب 
لرسول الله صلى الله عليه وسلم والقرأن ولكن يعرف اعتقاده 
تعظيم الصنم تارة تصريح لفظه وتارة بالإشارة إن كان خرس 
وتارة بفعل يدل عليه دلالة قاطعة كالسجود حيث لا يحتمل أن 
يكون السجود لله وإنما للصنم بين يديه كالحائط وهو غافل عنه أو 
غير معتقد تعظيمه وذلك يعرف بالقرائن ...). 


(1)1) 
(1٤ ()2( 
1۲۲ 


الأشعرية فى ميزان الأشاعرة سسس 

وعليه فقد جعل من الأعمال ما يرجع إلى عفد القلب على ذلك 
الفعل ومنه ما يعد كفرا بذاته إذا خلا من موانعه» وهذا يخالف 
من عد الكفر مجرد الجهل باللّه تعالى, 

بل وزاد أبو البقاء الكفوي ردا على من قال أن الكفر هو 
التكذيب فقال في الكليات: (ومن قال الإيمان هو التصديق 
بالقالب بالل وما جاء به رسله قال : الكفر هو التكديب يشيء مما 
جاء يه الرسول» وهذا هو اختيارالإمام الغزالي عليه الرحمة. 

وهو باطل بمن ليس بمصدق ولا بمگڏب بشيء مم جاء ب 
الأرسول» فإئه كافر بالإجماع وليس بمكدب. 


ويبطل أيضا باطفال الكفار ومجانينهم فإنهم كفار وليسوا 
بمصدقین ولا بمکدبین. 

وقال الصفى الهندي كما في التسعينية: (أمّا حدٌ الكفرء فقد قال 
قاض أبو كر إنه الج بال تعالى وتر تار؛ بالجهل 
وتارة بأكه يتضمَنٌ الجهل»؛ وهو باطلء لأنه إن أراد به الجهل 
بوجوده لم ينعکس» > وان أراد به الجهل بذاته أو بصفة من صفاته 
لم يطرد لان أصحابَنًا اختلفوا في كثير من صفات الله تعالى»ء ولا 
شك أن الحق في ذلك واحذء والمخالف له يكون جاهلاً يتلڭ 
الصفة فيلز ما تكفيرٌ أصحابنا. ولا ينعكس» لأنٌ العارف بالل 
تعالى وصفاته إذا أنكر نبوَةً التبيٌ صلى الله عليه وسلم أو أنكر 
شيئا من القرآن او من آرکان الدين فهو كار وأصح ما قيل في 
حده ما قاله الشيخ الغزالي رحمه الله : وهوتكذيب الرسول في 
شيءِ مما جاءِ به). 

ل ا الأمدي في بكار الأفكار: (و آم الكفر في 
الإيمان؛ فمن قال الاما ال مرف قال. الف“ هو و الجهل 
بالله تعالی. 


)١۲٠١ /١( )1(‏ وهذا قول الآمدي في آبکار الافکار ۲۷/۰٣‏ - ۲۸ ) . 


الأشعربة فى ميزان الاأشاعرة _ 

وهو غير منعكس على المحدود » وشرط الحد أن يكون 
مرد منعكساً حتى لا يكون الحذ أعمٌ من المحدودء ولا المحدود 
اعم من الحد كما سبق تعريفه. 

وبيان أنه غير منعكس : أن جحد الرسالة وسب الرسول 
والسجود للصنم وإلقاء المصحف فى القاذورات كفر بالإجماع › 
وليس هو جهلا بالله تعالى فإنه قد يصدر ذلك من العارف بالل 
تعالى والجاهل بالدلالة على العلىء بامتناع هذه الأمور › أو مع 
المعرفة بها ؛ فلا يكون فعل هذه الأمور دالا على الجهل بال 
تعالی )('. 

وقال الغزالى في الاقتصاد:( الباب الرابع بيان من يجب 
تكفيره من الفرق. 

اعلم: أن فرق فی هذا مبالغات وتعصبات» فربما انتهي 
بعض الطوائف إلى تكفير كل فرقة سوى الفرقة التي يعزى 
إليهاء فإذا أردت أن تعرف سبيل الحق فيه فاعلم قبل كل شيء أن 
هذه مسألة فقهية أعني الحكم بتكفير من قال قولا وتعاطى فعلا 
فانها تارة تكون معلومة بأدلة سمعية وتارة تكون مظنذونه 
بالاجتهادء ولا مجال لدليل العقل فيها البته). 
صلى الله عليه وسلم فهو كافر أي مخلد في النار بعد الموت» 


(1 ) قال أبو البقاء الكفوي في الكليات كتاب الكليات ۔ لابى البقاء الكفومى تحت مادة (كذر). 

( واختلف المتكلمون في الكفر على حسب اختلافهم في الإيمان فمن قال الإيمان بالله هو معرفته , 

قال الكقر هو الجهل بالل »> وهو غير منعكس على المحدود ؛» فان جحد الرسالة وسب الرسول والسجود للصنم 

واکام امد ي ارات کار بالا جاع ؛ وان هذا جهلا بالل إذ قد يصدر ذلك من العارف بانته الجاهل بالدلالة 
على العلم بامتتاع هذه الأمور أو بالمعرفة بها . 

ومن فال : الإيمان هو الطاعات كالمعتزلة وبحض الخوارج . 

قال : الكفر هو المعصية › لكن عالت الخوار ج كل معصية كذر والمعتزلة قسموا المعاصي إلى معصية هي كفر وهي 

كل معصية تال عاى الجهل بالل كسب الرسول والقاء المصحف في القاذورات وإلى معصية لا توجب اتصاف 

فاعلها بالكفر ولا بالفسوق ولا يمتنع معها الاتصاف بالإيمان كالسفه وكشف العورة إلى غير ذلك وإلى معصية 

توجب الخروج من الإيمان ولا توجب الاتصاف بالكفر بل بالفسوق والفجور كالقتل العمد والعدوان والزنا وشرب 

الخمر ونحوه وطريق الرد على هولاء إنما هو بيان أن كل معصية لا تدل على تكذيب الرسول فيما جاء به فإنها لا 

تکون کفر |) 

۲۰۲ )2( 


الأشعرية فى ميزان الأشاعرة 
ومستباح الدم والمال في الحياةء إلى جملة الأحكام. إلا أن 
التكذيب على مراتب:) تم يذكر في الرتبة الرابعة:( المعتزلة 
والمشبهة والفرق كلها سوى الفلاسفةء وهم الذين يصدقون ولا 
يجوزون الكذب لمصلحة وغير مصلحة»ء ولا يشتغلون بالتعليل 
لمصلحة الكذب بل بالتأويل ولكنهم مخطئون في التأويل» فهرلاء 
أمرهم في محل الاجتهاد. والذي ينبغي أن يميل المحصل إليه 
الاحتراز من التكفير ما وجد إليه سبيلا. فإن استباحة الدماء 
والأموال من المصلين إلى القبلة المصرحين بقول لا إله إلا الله 
محمد رسول الله خطأء والخطأ في ترك ألف كافر في الحياة 
أهون من الخطا في سفك محجمة من دم مسلم. وقد قال صلى الله 
عليه وسلم: أمرت أن أقاتل الناس حتى يقولوا لا إله إلا الله محمد 
رسول اللهء فاذا قالوهافقد عصموا مني دماءهم وأموالهم إلا 
بحقها. وهذه الفرق منقسمون إلى مسرفين وغلاة؛ وإلى 
مقتصدين بالإإضافة إليهم» ثم المجتهد يرى تكفيرهم وقد يكون 
ظنه في بعض المسائل وعلى بعض الفرق أظهر. وتفصيل آحاد 
تلك المسائل يطول ثم يثير الفتن والأحقادء فإن أكثر الخائضين 
في هذا إنما يحركهم التعصب واتباع تكفير المكذب للرسول» 
وهؤلاء ليسوا مكذبين أصلا ولم يثبت لنا أن الخطأ في التأويل 
موجب التكفير» فلا بد من دليل عليه» وثبت أن العصمة مستفادة 
من قول لا إله إلا الله قطعاء فلا يدفع ذلك إلا بقاطع. وهذا القدر 
كاف في التنبيه على أن إسراف من بالغ في التكفير ليس عن 
برهان فإن البرهان إما أصل أو قياس على أصل» والأصل هو 
التكذيب الصريح ومن ليس بمكذب فليس في معنى الكذب أصلا 
فییقی تحت عموم العصمة يكلمة الشهادة. ) 

وقال في شرح السنوسية:( فالشك والظن والوهم لا تكفي في 
العقائد بل هي كفر). 


()( 


وقال البيجوري في تحفة المريد:(اعلم أن معتقد الجهة لا 
يكفر كما قاله العز بن عبد السلام» وقيده النووي بكونه من 
العامةء وابن أبي جمرة بعسر فهم تفيهاء وفصل بعضهم ففال: إن 
اعتقد جهة العلو لم يكفرء لأن جهة العلو فيها شرف ورفعة في 
الجملةء وإن اعتقد جهة السفل كفرءلان جهة السفل فيها خسة 
ودناءة). 


)٠٠١( )( 
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کے ن ازو ی الفهرس 


المقدمة O‏ 
مصدرُ التلقي عند الأشاعرة O‏ 
الأشاعرة والعقلٌ E‏ 
علم الكلام se‏ 
أل واجب على المكلف ŞO sss‏ 
قو لهم في الايمان PY‏ 
زيادة الإيمان ونقصانه EY‏ 
إيمان المقلد ER‏ 
هل الاسم هو المسمًى أم لا OY‏ 
معنى لا إله إلا الله Sse‏ 
صفة الو جود والقديم O sss‏ 
قولهم في صفة الخالق A sss‏ 
صفة الوجه واليدين والعين Ye‏ 
قولهم في صفة الوجه لله تعالى VT Ss‏ 
قولهم في صفة اليد YA Sse‏ 
قولهم في صفة الكلام AY nn‏ 
المسألة الأولى: التدليل على صفة الكلام AT O‏ 
المسألة الثانية: حقيقة الكلام A sss‏ 
المسالة التالثة: كلام الله المسموع هل هو عبارة عن كلام الله تبارك 

وتعالی آم لا؟ AN sss‏ 
المسألة الرابعة: إنزال كلام الله تعالى والقول بالعبارة O‏ 
الأشاعرة وخلق القرآن Yn‏ 


قولهم في أسماء الله تبارك وتعالى هل أسماء الله تبارك وتعالى 


توقيفية أم لا O‏ ¥ 
قولهم في استواء الله على العرش A‏ 
من قولهم في صفهة القدرة ef n‏ 
قولهم في قدرة العبد Je‏ 
تکلیف ما لا یطاق eA sss‏ 
قولهم في حياة الميت فى القبر Yn‏ 


قولهم في الكفر YY sn‏ 


الأشعرية 
شعريه د 
: فی ميزان الان 
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